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l. LES FRAGMENTS DE L'ANCIEN TESTAMENT, 





A quelques kilomètres de la ville de Sohâg, sur la 
lisière du désert Ibique et non loin des ruines d'Atripé, 
s'élèvent deux couvents célèbres dans l'histoire du mona- 
chisme égyptien : lẹ « monastère blanc », appelé aussi 
Deïr Anba Schenouda, du nom fameux de son fondateur, 
ét le « monastère rouge », placé sous le vocable d'Abou 
Bchaï (1). Leurs dénominations respectives sont emprun- 





(1) La ville de Sohag est située sur la rive O. du Nilen face d'Akhmim, 
à deux cents kilomètres environ, en amont de Louxor. Nous ÿ avons 
visité un florissant collège copte fondé par la famille Basta et fréquenté 
actuellement par plus de cinq cents élèves. M. Sawirès Basta bey, fils du 
(généreux fondateur, nous ft très gracieusement les honneurs des deux 
monastères qu'il administre en qualité de délégué du Patriarcat copte 
orthodoxe du Caire. Les couvents, nouvellement déblayés et restaurés, 
sont occupés par cinq ou six moines qui y habitent avec leurs familles et 
desservent les paroisses voisines, 
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tées aux matériaux dans lesquels furent construits ces 
deux monuments dont l'origine parait remonter au 
Ve siècle de l'ère chrétienne. Le premier montre au 
loin la masse imposante de son enceinte formée de blocs 
de calcaire blanc; le second, en briques rouges, abrite 
derrière un bosquet de palmiers les trois nefs de sa très 
ancienne basilique. 

Le monastère blanc acquit une célébrité nouvelle lors- 
que, en 1885, M. Maspero y fit la découverte d'un fonds 
considérable de manuscrits coptes-sahidiques. Voiei en 
quels termes le savant égyptologue francais nous fuit 
part de sa trouvaille : 

« Un hasard heureux a permis à la Bibliothèque Natio- 
nale d'acquérir envirou quatre mille feuillets de parche- 
min contenant des fragments d'ouvrages rédigés en dialecte 
copte-thèbain. — Ce sont les rebuts de l'ancienne biblio- 
thèque du fameux Deïr Anba Schenoüda. Les livres 
incomplets, les feuillets détachés de bibles hors d'usage, 
des évangéliaires ou des recueils d'homélies en usage dans 
le couvent étaient entassés pêle-mêle sur le sol d'une 
cellule située derrière le chœur, dans une tour de refuge 
ne communiquant avec le corps de l'église que par un 
passage secret des plus étroits (1). Ce dépôt, exploité aù 
siècle dernier par les moines de la Mission d'Akmim, qui 




















Q) On y arrive par une pièce située à gauche du sanctuaire et faisait 
pendant à la chapeile du baptistère. De cette pièce, qui était une cachette 
destinée au- tresor, “un petit. escalier ïnèue au toit du templè. Sur lé 
premier palier de oet escalier s'ouvre une porte donnant actuellement 
accès à la cellule où M. Maspero fit sa découverte. Située à plus gef 
mètre en contre-bas du palier, dans le quartier secret réservé au trésor; 
cette cellule a toutes les apparences d'une cachette. Voir au sujet du 
monastère blane, Leitpold, Tet. 1. Unters. N F., X, 1 heft, $ 17-38 
Crum, Journ. of theol. Stud. 5, p. 552-569 (Inscriptions from Schenoudi' 
Monastery) (ad. H.) 
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en tirèrent Ia plupart des manuscrits publiés par Zoega et 
par Woïde, était oublié depuis une centaine d'années, 
lorsqu'un hasard heureux nous le fit découvrir en 1883. 
La plupart des feuillets épars et des livres que renfermait 
la cellule sont à la Bibliothèque Nationale ; un petit nom- 
bre se sont égarés à Berlin, à Leyde, à Londres, ou sont 
encore entre les mains des marchands d'antiquités. Le 
fonds est épuisé ; mais je suis certain que le couvent rem: 
ferme d'autres cellules analogues dont on découvrira 
l'emplacement quand on voudra s'en donner la peine. » (1) 

Depuis l'époque oà M. Maspero écrivait ces lignes, 
d'autres fragments ont été effectivement découverts ; le 
Musée Egyptien et la bibliothèque de la Mission française 
du Caire en possèdent quelques uns; un nombre assez con- 
sidérable de feuillets fragmentaires, retrouvés il y a deux 
ans, a été revendiqué par le patriarcat copte orthodoxe du 
Caire, dont dépend le monastère et qui nons les a gracieu- 
sement communiqués. De l'avis de M. Maspero, que nous 
eümes l'honneur de rencontrer cet hiver à Louxor, c'est le 
dernier trésor que nous aura livré le monastère blanc, 
entièrement déblayé à l'heure actuelle. 

La découverte du vaillant directeur du Service des 
antiquités égyptiennes n'eut pas seulement pour résultat 
de doter la Bibliothèque Nationale d'une riche collection 
de manuscrits; elle permit également d'établir avec préci- 
sion l'origine d'un grand nombre d'autres fragments 
coptes dispersés dans les divers centres scientifiques de 
l'Europe. 

Ce fut le cas notamment pour les manuscrits de la 
Bibliothèque Borgia, lesquels forment un des fonds coptes 




















O) Mémoires de la Mission archéologique dw Caire. T. VI, 1898, 
1 suiv. 
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sahidiques les plus considérables que nous possédions en 
ce moment. 

Nous apprenons, en effet, par Zoega lui-même, qu'à 
l'époque où le cardinal Borgia le chargea de l'inventaire 
de sa collection, on ne possédait encore que de vagues 
indications sur l'origine des manuscrits sahidiques 
nouvellement apportés de l'Égypte. 

« Nous iguorons, éeritil, dans quels endroits de 
l'Egypte ou daus quelles bibliotheques furent conservés 
autrefois les manuserits dont. les fragments se trouvent 
actuellement au Musée Borgia. Ces fragments ont été 
achetés aux Arabes par les Missionuaires de l'Egypte supé- 
rieure et envoyés à l'éminentissime fondateur du. Musée. 
1I semble que les Arabes les ont dérobés aux monastères, 
ou plutôt les ont découverts dans les ruines des monas- 
tères démolis depuis longtemps. C'est pour eux une vile 
marchandise, qu'ils colportent par brassées » (1). 

La comparaison des feuillets decouverts par M. Maspero 
avec ceux de la collection Borgia a permis d'établir avec 
certitude que la partie sahidique de cette dernière pro- 
vient, dans son ensemble, du monastère blanc. Déjà, 
M. Maspero, dans les fragments qu'il a publiés, a remar- 
qué que plusieurs d'entr'eux faisaient immédiatement 
suite à certains feuillets catalogués par Zo-ga et avaient 
appartenu aux mêmes manuscrits (2). Des observations 
analogues ont été faites par M. W. E. Crum, dans ses 
remarquables catalogues des manuscrits coptes du British 
Museum et de la John Rylands Library de Manchester (s). 











1) Zoega. Catalogus codicum copticorum. Romæ 1810, p. 169. 

(2) Op. cit., p. 86, 105, ete. 

(9) Catalogue of the coptic manuscripts in the British Museum. Lon- 
don 1905. Catalogue of the coptic manuscripts in the collection of the 
John Rylands Library. Manchester 1909. 
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Il y constate, en effet, que plusieurs des feuillets conservés 
dans ces deux bibliothèques proviennent des mêmes 
volumes que certains fragments appartenant à d'autres 
collections, spécialement à la collection Borgia. Il signale 
même des manuscrits dont les feuillets épars se 
retrouvent jusque dans six bibliothèques différentes de 
l'Europe ; tel le codex sahidique des Actes de S. André, 
dont les fragments correspondent au n* 132 du fonds 
Borgia, aux f* 85-87 du vol. 129" de la Bibliothèque 
Nationale de Paris, au n° 287 de Londres (British. catal. 
Crum); au n* 1607 f^ 1-2 de Berlin Kgl. Bibl.); au n* 54 
de Leyde (catal. Pleyte et Boeser) (1) ; et au n° 87 de Man- 
chester (Ryland, cat. Crum). 

Un certain nombre d'autres identifications, que nous 
aurons l'occasion de mentionner dans la suite, ont été 
faites, ces dernières années, dans les éditions critiques de 
divers manuscrits coptes. 

Ce phénomène de la dispersion des fas icules d’un 
méme codex avait déjà été remarqué par Zovga : « Lorsque 
ces fascicules, observe-t-il, m'ont été apportés de l'Egypte 
pour être classés, la plnpart des fragments d'un même 
manuscrit se trouvaient mélés les uns aux autres et con- 
fondus avec des feuillets appartenant à des volumes diffé- 
rents; parfois, il est arrivé que, dans un fascicule 
nouvellement apporté, je découvris des feuillets qui com- 
plétaient des fragments expédiés plusieurs années aupara- 
vant et provenaient d'un même volume (2). 

Ce n'est pas seulement après des années, c'est parfois 
après un siècle, que les feuillets complémentaires de la 





























(1) Manuscrits coptes du Musée d'Antiquités des Pays-Bas á Leyde. 
Leyde 1898. 
(2) Zoega, loo. cit, 
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collection Borgia sont arrivés, par les voies les plus 
diverses, dans les bibliothèques de l'Europe et du Caire. 

En entreprenant de les rechercher et de les identifier, 
nous avons entendu, tout d'abord, répondre à l'invitation 
du P. Ehrle, le zélé et savant directeur de la Bibliothèque 
Vaticane, qui voulut bien nous offrir la mission de reviser 
le catalogue de Zoega, pour le fonds copte de Rome (1). 

Comme la première partie de notre travail devait porter 
sur les textes bibliques, classés en tête du catalogue, nous 
nous sentions, en outre, stimulé par le désir de préparer 
la voie à une édition critique des versions coptes de l'An- 
cien Testament. Pour cette partie, en effet (2), malgré 
diverses publications de valeur, nous avons encore à 
déplorer, dans une bonne mesure, la situation décrite en 
1896, par M. Hyvernat, professeur à l'Université de 
Washington : « Nous ne possédons aucun exemplaire 
complet de la version sahidique. La plupart des collec- 
tions ont été publiées séparément, telles quelles, dans le 
méme désordre qui avait présidé à leur formation. Il reste 
à classertous ces fragments au point de vue paléographique 
d'abord, puis au point de vue de la linguistique et de la 
critique textuelle » (5). 








(1) On sait que, â la mort du Cardinal Borgia, sa collection de Mss. 
coptes fut partagée entre la « Propagande = de Rome et la « Biblio- 
thèque Koyale » de Naples. La part qui échut à la « Propagande » fut 
transférée plus tard au Vatican. 

(2) Pour le Nouveau Testament, la lacune vient d'être en grande 
partie comblée par la remarquable publication de M. Horner, The Coptic 
Version of the New Testament Sahidic. T. HII. S. Matthew. S. Mark. 
S. Luc. S. John. Oxford, 1911. — Fait suite à la publication du méme 
auteur sur le Nouveau Testament Bobairique. 

19) Etude sur les versions coptes de la Bible. Revue Biblique 1808, 
D. 547. 
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Pour réaliser ce desideratum, il importe de reconsti- 
tuer autant que possible les anciens volumes dont les 
feuillets, entremêlés d'abord par l'incurie des indigènes 
qui les découvrirent, furent dispersés ensuite dans nos 
diverses bibliothèques. 

Ce travail préliminaire une fois accompli, on arri 
plus aisément à établir la dépendance littéraire des dif- 
férentes versions coptes et leurs rapports avec les textes 
aux et les traductions les plus anciennes de la Bible. 

Nous venons d'indiquer la raison spéciale qui nous a 
déterminé à prendre la collection Borgia comme point de 
départ de nos identifications Cette collecti 
d'ailleurs, avec celle de la Bibliothèque 
la partie la plus importante des manuscrits retrouve 
dans le monastère blanc. Voici les autres bibliothèques, 
qui, à notre connaissance, possèdent actuellement des 
fragments originaires du méme couvent d'Anba Schenonda : 
le Musée Britannique de Londres (le fonds inventorié par 
M. Crum dans son catalogue de 1903 et le fonds Curzon) ; 
la Bibliothèque Bodléienne d'Oxford ; le Musée de Leyde; 
la Bibliothèque John Ryland, de Manchester (collection 
Tattam) ; la Bibliothèque Royale de Berlin; la Bibliothèque 
Impériale et spécialement la Bibliothèque de M. Gole- 
nischeff, de S. Pétersbourg; la Bibliothèque de l'Archiduc. 
Renier {actuellement à la Bibliothèque Impériale) de 
Vienne; la Bibliothèque S. Marc de Venise; le Musée du 
Louvre; le Musée Egyptien, l'Institut. francais d'Archéo- 
logic orientale et le Patriarcat copte orthodoxe (1) du C; 

Dans cette première partie de notre travail, nous don- 
nous le résultat de nos recherches sur les feuillets com- 




































(1) L'inveniaire de ce fonds, récerament acquis, n'est pas encore publié, 
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plémentaires des manusctits I-XXXII du catalogue de 
Zoega. Le texte de ces manuscrits, tous fragments de l’An- 
cien Testament, a été publié par le cardinal Ciasea (1). 
Les belles reproductions phototypiques et les notes cri- 
tiques qui complètent l'édition nous ont été d'un grand 
secours pour la comparaison de ces fragments avec ceux 
des bibliothèques étrangères. 

Outre les particularités paléographiques, telles que le 
tracé des caractères, la ponctuation, l'emploi des signes, 
la présence des figurines ou des ornements polychromes, 
les dimensions des feuillets, les dimensions et le nombre 
de lignes des colonnes d'écriture, nous avions comme élé- 
ment de comparaison. tout spécialement pour les passages 
bibliques, le contenn des feuillets mis en regard de leur 
pagination. Les indications fournies de ce chef peuvent 
se présenter de trois manières : tantôt, dans des feuillets 
de même apparence, les textes et la pagination se suivent 
sans lacune et ne laissent plus de doute sur l'identité du 
codex ; tantôt, et le plus souvent, les feuillets sont 
séparés par des lacunes, mais de telle manière que l'écart 
entre les chiffres de la pagination correspond approxi- 
mativement à l'étendue du texte omis, ce qui est de 
nature à confirmer le rapprochement suggéré, d'autre 
part, par les ressemblances paléographiques ; il arrive, 
enfin, que, dans des fragments de même apparence et que 
l'on serait tenté d'identifier, on découvre soit des répéti- 
tions des mêmes textes ou des mêmes pages, soit des 
écarts de pagination sans proportion avec la lacune des 
"versets ou des chapitres. 











(1) Sacrorum bibliorum fragmenta Copio-Sahidica Musæi Borgiani. 
2 vol. Rome 1885 et 1880. 


(rci Ri Ea st 














MANUSCRITS COPTES-SAHIDIQUES. `99 


Toutefois, en ce qui concerne les données fourmies par 
la pagination, il convient de remarquer que, dans certains 
volumes, la numération recommence à chaque livre et 
qu'il n'est pas rare d'y constater des omissions de chiffres 
ou des répétitions dues à la négligence du scribe. 

En nous servant de ces critères nous croyons avoir 
établi avec certitude ou, tout au moins avec une grande 
probabilité, l'existence de feuillets complémentaires, dans 
un ou plusieurs centres, pour la plupart des fragments 
de l'Ancien Testament de la collection Borgia. Ces frag- 
ments dont l'inventaire a été fait avec soin par Zoega et 
par Ciasca (1) sont conservés actuellement au Vatican, à 
l'exception des n™ XI, XIX, XXV et CCLXVIII-CCLXX, 
conservés à la Bibliothèque Nationale de Naples ; le frag- 
ment CCLXX est un feuillet complémentaire du cod. XXII 
du Vatican. Sauf le n* XIX, qui est sur papier oriental, 
tous ces fragments sont sur parchemin de grand format. 

Pour le moment, nous faisons abstraction de l’âge des 
manuscrits, dont nous aurons à nous occuper dans le 
nouveau catalogue de la collection vaticane. Seul, le n° XT 
porte une date : A. D. 1003 (d'après Hyvernat, corrigeant 
la lecture 803 de Zoega et de Ciasca), En attendant la 
découverte de nouveaux manuscrits datés, nous renvoyons 
pour cette question à : Zoega p. 169 suiv. ; — Ciasca, t. I, 
p. xxix suiv. ; — Hyvernat, Etudes etc. Revue Biblique, 
1896, p. 551 (« C'est entre le neuvième et le douzième 
siècle qu'il faut placer la majorité des fragments. sur 
parchemin de la version sahidique ») : — Crum, Catal. 
copt. Mss. Brit. Mus , 4903, p. sem. Id. Catal. Copt. Mss. 
J. Ryland. Manchester, 1909. Introduction et tableau des 


U) Opp. oit. 
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dates approximatives (« la plupart du VIII: s., quelques 

uns du IV* ou du V* s. »); Schleifer, Sahidische ` Bibel- =` 
fragmente aus dem British Museum. Sitzungsber. der K. | 
Akad. Wien. Philos. hist. Kl. B. 162, 164; — Balestri- =` 
Ciasca. Fragmenta Copto-salidica Musaei Borgiani. t. IIl, 
passim ; — H. Thompson: The Coptic (salidic) version of 
certain Books of the Old Testument. (Oxford, 1908); — 
Horner, op. cit. T. UI, p. 378 suiv. — Le catalogue 
manuscrit du fonds sahidique de la Bibliothèque Nationale =" 
de Paris détermine le siècle de chaque fragment, mais ` 
sans aucun point d'interrogation. 

Nous procéderóns d'abord à l'étude comparée des frag- 
ments, en conservant l'ordre du Catalogne de Zoega; puis, 
nous donnerons le tableau synoptique des fragments coor- 
donnés. 

Bonci 1. Neuf feuillets paginés Rem; WENE; pa- 
PÊ; pe pr ; dimensions: parchemin, 34 « x 24 9"; 
texte 26-26 1/2 X 48 = (1) ; lignes 35; deux colonnes. 

Contiennent : Gen. XI, 9-XIV, 2 (2) ; XIV. 17-XVI, 3 ; 
XXIX, 25-XXX, 145; XXX, 28"-XXXI, 45. 

Publiés par Ciasea, t. 1, p. 9-17 ; 23-27 (s). 























(I) Les principaux éléments de notre description sont empruntés à 
Zoega et à Ciasca dont nous aurons rarement à rectifier les données. 
Aux dimensions des feuillets données par Ciasca, nous ajoutons celles 
de la surface écrite comme offrant une base de comparaison plus süre 
your l'identification des fragments. Nombre de parchemins, en effet, 
ont été détériorés ou coupés. même depuis leur découverte et leur disper- 
sion dans les Musées. Tel est le cas, p ex.. pour le f* 14 de Borgia VI, dont 
les chiffres arabes modernes ont été coupés par le milieu, au bas de la 
bage. Ce fait explique que certains fragments dont l'identité est certaine 
ont néanmoins, dans lur état actual, des dimensions sensiblement difé- 
rentes, Voir les notes sur Borgia VI et Borgia IX 

(2) l'après Ciasea t. I, p. xvir. D'après Zoega. p. 172: Gen. XI. 9-XII, 1; 
XI, 3-XIV, 2. Il ne reste, en effet, que quelques lettres de Gen. XII, 2. 

(3) Un certain nombre des fragments de Borgia I-XXXII-ont été 
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„ Ecriture nette et régulière (Ciasca, Tab. I) ; l'emploi du 
point remplaçant € est rare, celui du double pòint sur 1 
est presque constant. Les marges inférieures des 2, 5°, 3° 
et 6* feuillets ont été restaurées. 

Ce fragment appartient au même Ms. que Paris 129! 
f 2, paginé ïe-s€ et contenant Gen. V, 8-29, et f? 43 (1), 
Gen. XXXI, 31-44 : même format, même nombre de 
lignes, ressemblance frappante de l'écriture, notamment 
pour les lettres à et w et pour les chiffres de la pagination, 





Boncia II. Trois feuillets paginés pAe-pu; dimen- 
sions : parchemin, 28 X 22 œ ; texte, 22. 1/2-24 x 18 
lignes 28-30 (2) ; deux colonnes. 

Contiennent Gen. XXXII, 45-XXXIV, 10". 

Publiés par Ciasca, t. J, p, 31-36. 

Ecriture peu soignée ct assez irrégulière, tant pour le 





publiés par Rsehai, Liber Prorerbiorum coptice, Revue Egyptologique, 
t. II, 1882. p. 358-368 et par M. Amélineau Fragments inédits de PAn- 
Cien Testament, Recueil de Travaux relatifs à l'Assyriologie ot à 
l'Egyptologie, t, VIT. 186, p. 197-217; t. VIII, p. 10-63; t. TX, 1888, p. 101- 
136; t. X, p. 67-96. 169-181, Dans la suite, nous nous contenterons de ren- 
voyer à la publication de Ciasea, la plus complète et la mieux soignés. 
La publication de M. Amélinean reproduit d’ailleurs des fragments de 
divers fonds, sans détermination précise des sources respectives, 

(1) Le catalogue manuscrit de Paris attribue â 129 f* 15 la pagination 
à. x, lecture que nous n'avons pu retrouver dans la photographie du 
fragment, M. Hyvernat, qui a eu l'obligeance de vérifier la pagination sur 
le manuscrit même, nous écrit à co sujet : « Pour ce qui est du. 29% f° 15. 
la pagination du recto est complètement effacée ; au verso, elle est aussi 
en grande partie effacée, et ce qui en reste est bien incertain, tout au 
plus on & et bien mal formés. La lecture ma má n'aurait pas permis 
d'identifier co feuillet avec Borgia I dont a p. p se termine à Gen. 
XXXI, 13. D'après ces données. Paris 129! f» 15 (Gen. XXXI, 31-44) devralf. 
avoir la pagination pra-pif, lecture confirmé par le chiffre 5 qu'on lit 
sans peine au verso du fe, à droite, et qui marque la fin du 7« quaterpion . 
(06 X 7 =112, pr). z 

(9) Ciasca : lin, 30. EË zue qu 
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tracé des lettres que.pour l'écartement des lignes (Ciasca, 
Tab. II); dans les marges, grandes majuscules et orne- 
ments polychromes « qui infimi aevi barbariem sa- 
piunt » (1). Emploi régulier de l'accent remplaçant e; 
parfois le tréma sur s. 

Déjà M. von Lemm avait remarqué que le f 4 de 

Berlin, Or. in fol. 1603, publié par lui (2), ressemblait 
pour l'écriture au Cod. I de Borgia (Ciasca Tab. Il). 
La comparaison des deux écritures né laisse aucun doute 
à cet égard ; de plus. il y a concordance pour le format et 
le nombre des lignes. D'autre part, j'ai retrouvé les mêmes 
ressemblances dans les f* 4, 16, 18 à 20 du vol. 
429 de Paris. Or le P 4 de Paris, paginé 33, contient 
Gen. IL, 9-25, suivant de très près le fragment de Berlin, 
paginé e-€ avec Gen. 1, 19-28 (manque seulement le f* s- 
avec Gen. l, 28-11, 8). Le f' 16, sans pagination, contient 
Gen. XXXV, 4-19; le f 18, pag. pna, pux€ (sic, ?) 
contient Gen. XLVI, 19-XLVII, le fragm. 19, Gen. 
XLVII, 24-31, et le fragm. 20, Gen. L, 2-17. 
. M. von Lemm (loc. cit., litt. K) observe à propos du 
f 2 de Berlin Or. in-fol. 1603, qu'il offre aussi des res- 
semblances avec le fac-simile de Borgia 11 (Ciasca Tab. Il), 
mais que l'écriture est plus serrée. De fait, le nombre des 
lignes de Berlin © 2 dépasse sensiblement celui du f'1 
ainsi que des feuillets de Borgia If; on y constate aussi 
certaines différences paléographiques, p. ex. pour les let- 
tres m et q. Nous eroyons que ce fol. 2 de Berlin serait à 
rapprocher plutôt de Zoega V. avec lequel il offre des ves- 
semblances assez frappantes et qui contient également des 
fragments du Lévitique. (Voir notes sur Borgia V.) 





















Q1 Zoega, p. 175. S 
(2) Sgħidische Bibelfragmente, fasc. IM, itt. L ese 


1 
d 
; 
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Bonct UI. Un seul feuillet, paginé pe-ps (1) ; dimen- 
sions : parchemin, 28 X 24 *": ; texte, 20 1/2-27 x 22; 
lignes 32-36 (2) ; deux colonnes. 

Contient Gen. XXXIX, 6"-XL, 9*. 

Publié par Ciasca, T. I, p. 37-39. 

Ecriture assez grossière, mais distincte, retouchée par 
endroits ; feuillet endommagé à l'angle supérieur de la 
colonne de gauche, dont quelques lignes sont en partie 
illisibles, au recto, comme au verso (Ciasca Tab. Ill) (s). 

D'après M. von Lemm, ce feuillet est de la même éer 
ture que le f^ Golenischeff 2 (S. Pétersbourg), paginé 
ie-m, Gen. IX, 2-22 (4). Nous avons constaté la méme 
identité d'écriture pour Paris 129*, f 6 et 7, pag. cà- 
o2., Gen. XXVIII, 6-XXiX, 19. Remarquer, notamment, 
les caractéristiques des lettres marginales, des accents et 
de la ponctuation. 

















Boncia IV. Un feuillet paginé pka-pÀe ; dimensions : 
parchemin, 28 X 22 1/29; texte, 25 X 18 1/a@ ; lignes 
32; deux colonnes. 

Contient Ezod. XXVI, 24*-36*. 





(1) La pagination est écrite au crayon, d'une maio plus récente et se 
Jit sur la partie restaurée du feuillet, Elle =t mentionuée par Zoega. Nous 
sommes beureux d'adrosser nos remerciements à M. l'abbé Léon Dieu, 
qui nous a prété sa précieuse assistance dans la revision détaillée des 
fragments du Vatican. 

(2) Ciasca ; lin. 39-36. 

(3) Le fac-simile de Ciascá Tab. III porte comme inscription: Cod. IIl 
pag. pe: c'est en réalité la pag. PE. 

(4) von Lemm. Sahia. Bibelfragm. fase. III litt. J. Les dimensions de ce 
feuillet sont, il est vrai, de 34 X 28 em., celles de Zoega III de 28 x 24 cm. j 
mais íl est à remarquer que les marges de Zoega INI ont été coupées 
jusque tout contre la colonne d'écriture, et que les dimensions de la sur- 
Tace écrite sont les mémes pour les deux feuillets : 26 12 X 22 em. 
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Publié par Ciasca, t. I, pp. 34 et 32. `> 
‘Belle écriture onciale arrondie, sans ornements, avec 

initiales de grandeur moyenne: l'accent est marqué 
par un trait horizontal fuyant, la fin des mots par un 
trait oblique, semblable, comme le dit Ciasca, à l'accent 
grave des Grecs ; tréma sur 1. (Ciasca Tab. IV.) 

Nous retrouvons les mêmes caractères paléographiques 
et, en particulier, les mêmes accents, les mêmes dimen- 
sions et le même nombre de lignes, dans le fragment de 
Paris 129! f* 24-37, paginés qa-pro (avec omission du 
ph) avec Ezod. XIX, 24-XXIV, 48, et que M. Lacau 
n'hésite pas à rapporter au méme manuscrit que Bor- 
gia IV (1). La lacune qui existe entre le dernier feuillet 
de Paris (Ezod. XXIV, 18) et le fragment de Rome (Exod. 
XXVI, 24) n'est que de 64 versets ; à en juger par le 
contenu des feuillets que nous possédons, elle parait cor- 
respondre au nombre des feuillets qui font défaut, soit 
44 pages : pre-pXac: 





(1) Teztes de l'Ancien. Testament en. copte sahidique, p. 8, note 3. 
Extrait du Recueil de Travaux relàtifs â la Philologie et â 
PArchéologie égyptiennes et assyriennes. Vol. XXIII. M. Lacau relève 
également la présence de l'accent qui marque la fin des mots, caracté- 
ristique que l'on retrouve aussi dans Paris 1293 1» 38-39 et 93, ainsi que 
dans les six feuillets d'un manuserit d'Isaïe conservés à l'Institut français 
du Caire et côtés Ac. 1900 d. = Ces fragments, écrit-il, présentent une 
Patticularité paléographique fort intéressante..; C'est l'emploi d'un signe 
analogue à un accent grave (ou á un accent circonflexe quand il est 
placé sur l'a) servant à marquer la dernière lettre de chaque mot. Les. 
manuscrits ne séparant jamais les éléments d'une même phrase, chaque 
éditeur de textes adopte jusqu'à présent un système de coupure entière- 
ment théorique. Nous voyons ici, pour la première fois, comment ies 
Coptes eux-mêmes ont compris la sépáration de leurs mots (tout au. 
moins dans l'écriture et à une certaine ëpoque qu'on devra Zeilen 
déterminer)... » Voir plus loin, Borgia VI, Borgia XIV, Borgia XXIII; 
Borgia XXIV. 
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En outre, M. Seymour de Ricci (Proc. Sac. Bibl. Arch: 
T. 28, p. 94) rattache au méme manuscrit Borgia IV les 
six feuillets du Codex Curzon 109, paginés 067-111, conte- 
nant Exod. XVI, 6-XIX 11. (1) D'après les photogra- 
phies que nous avons sous les yeux, ils sont en tout sem- 
blables aux fragments que nous venons de décrire. De 
plus, ils ne sont séparés que par un seul feuillet et par 
treize versets du f 37 de Paris 129' (fin de Curzon 
3o, Exod. XIX, 44 ; commencement. de Paris qa, Eod. 
XIX, 24 ; manque le feuillet eq avec Exod. XIX, 12-23). 

Enfin, il nous parait probable que le feuillet du Ms. 4 
de la collection Insinger de Leyde, contenant Deuter. XVIL, 
5-14 provient du méme codex que les fragments de l'Exode 
mentionnés ci-dessus. Il est décrit comme suit dans le 
Catalogue des Mss. Coptes du Musée de Leyde, publié par 
Pleyte et Boeser, 1898, p. 1 : « Dans les marges, des orne- 
ments aux encres de couleurs diverses. Ecriture onciale, 
encre jaunie. Accentuation et ponctuations régulières. Une 
partie à droite arrachée. Ecrit sur deux colonnes de trente 
et.une lignes. H. 31%, L. 22 6% » 

Ce feuillet, découvert comme les autres, dans les ruines. 
du: monastère blanc réunit, en effet, l'ensemble des 
caractères très distinctifs de Borgia IV et. des fragments 
connexes (2). Nous. nous trouverions donc en présence 








(Y Publié d'après le Cod. Curzon par M. Sèymòur de Ricci, loc. cié. 
M. de Ricci rappelle que M. Hyvernat dans ses Études sur 14 versión 
copte de la Bible a reconnu le fragment Curzon dans Je texte publié par 
Erman (Bruckstüche det oburaegyptischen Uebersetsung des A. T. GUt- 
tingen 1880). Il ajoute à sa nouvelle édition des détails intéressants sur 
l'histoire du texte publié par Erman. 

18) 1» porte, il est vrai, dans les marges, certains ornements qu'on né 
retrouve pas dans notre groupe. sais ces signes (index) qui servaient 
à la lecture, peuvent n'avoir eu leur raison d'être que pour certaines 
parties du texte. M. Boeser a eu l'obligeance de nous procurer la photos 
graphie de ce fragment, 
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d'un codex ayant contenu, au moins, les cinq livres du 
Pentateuque. 


Borci V. Six feuillers paginés ie-k; dimensions : 
parchemin, 31 X 25%; texte, 26-27 X 2; lignes 31- 
35 (1) ; deux colonnes. 

Contiennent Lévit. VIN, 54°-XI, 12. 

Publiés par Ciasca t, 1, p. 54-61. 

… Ecriture assez vulgaire ; quelques lettres marginales de 
dimensions modestes ; emploi rare de l'accent, pas de 
points sur x. Les cinq derniers feuillets ont été endomma- 
gés et présentent quelques lacunes. (Ciasca, Tab. V). 

Ce manuscrit est manifestement de la méme main que 
Paris 129' f? 41 pag. sc, rx, contenant. Lévit. VI, 5-23. 
De part et d'autre, on retrouve les mémes dimensions du. 
texte, la même écriture, l'absence presque complète: de 
la voyelle auxiliaire. Comme la lacune du texte qui 
sépare Paris 429 f" 41 de Borgia V (Lévit. Vl, 25-VIL, 58) 
correspond à celle de la pagination (i2.-1e, soit 2 feuillets) 
nous n'hésitons pas à attribuer les deux fragments au 
même manuscrit (2). 

Nous avons retrouvé les mêmes caractères dans Berlin 
Or. in-fol. 1605 f. 2, cont. Lev. II, 35-IH, 5 (3). Ce feuillet 
est rogné à la partie supérieure de la même manière que 
certains feuillets de Borgia V. Il a perdu sa pagination (4). 











() Clasca lin. 32. 

(8; Le feuillet 41 de Paris 129! comprend 20 versets, ce qui répond aux 
80 versets (Levit VI,25-VIL, 34 des deux feuillets rein qui nous manquent. 

(G) Publié par V. Lemm. Sahid. Bibelfr. fasc. II litt. K. Voir plus 
haut, la note sur Borgia IL. 

(4). Nous tenons à remercier ici toot spécialement M. le D* L. Stero, qui 
â bien voulu nous renseigner sur les Mes. de Berlin et nous procurer la. 
photographie des feuillets mentionnés dans eette étude. 
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Boncu VI. Vingt feuillets. Les premiers sont paginés 
FR ; REA RER ; ROME ; suivent les feuillets 14 et 
42 sans pagination, puis les feuillets Sema, puis les 
feuillets 16-19 non paginés, puis le feuillet TexE. Dimen- 
sions : parchemin, 51 x 29 «/2*?^ (1); texte, 26 4/2 x 24°; 
lignes : f* 1-10, 44 ; f" 14-20, 42 (3). 

Contiennent Lovit. VIII, 19*-IX, G (f ïo-n.) ; X, 8*-XIIL- 
39* (f° REA): XIV, 8929" (P Xena); XV, 29", 
XIX, 46% (°° Kome); Num. L Mt, 14° (* 11-42 
sans pag); XXXIL, 1"-XXXIV, 13* (f sees) Il: 
Deut, 1, 15'-58*. (P 10) ; UI, 51V, 22^ (P* 47 et 18) ; 
IV, 44*-VI, 44^ (^ 19. et. 3636) (4). 











() Les marges de cortains feuillets ont, été fortement rognées. Au 
fouillot 14, la pagination marquée en chiffres arabes, au bas de la pago, a 
êté coupée par le milieu, ce qui prouve que le rognage a eu lieu à une 
époque relativement récente. 

(2) Clasca : lin. 44. 

(9) Clasca, t. I, Iatrod., p. xvr, imprime oe-&. Cest ax qu'il faut 
lire, comme le porte d'ailleurs, on margo, le texte reproduit t, I, p. 116. 

(4) Pour les deux derniers feuillets, Zooga (p. 174) donne : « vei; pro 
Teat. n L'avant-dornier feuillet (19, n'a plus sa pagination ; c'est avec 
raison qu'on lui attribue Ja pagination reia, puisqu'il so rattache 
directement au dernier feuillet r4. Mais nous ne saurions nous rallier 
à Zoega quand il ajoute : «ométtitur hio, wt soepe fit, numerus centena- 
rius, quare ie ct quae sequuntur accipi debent pro pio, cum seguon- 
tibus; et veA€ pro exert ». Pour cette dernière lceture, Ciasca parait 
suivre Zooga, puisqu'il écrit, p. xvm : «ïe-iË sou crec » I most 
nullement nécessaire de recourir â l'hypothèso de l'omission du chifre des 
cantaines, si l'on admet que, souvent, dans un mêmo codex, la pagination 

nd avoc le commencement d'un nouveau livre. Ainsi, la pagination: 
e-(19) pout très bien convenir à Lepit. VIII, 195; la paginadon oe (19) à 
Num, XXXII, LI et la pagination re (19) à Deut, IV, 44. Quant à l'usage 
d'adopter une pagination spéciale pour chaque livre d'un volume, Ciasoa 
Va signalé lui-même en divers endroits de sa publication : « Inde apparet, 
duplicem esso paginaram nunterationem », écrit-il à propos de Borgia X V, 
(t. Í, p. xxiv); la première série se rapporte au premier livre des Rois r 
l'autre au second livre, I en donne, en outre, un exemple frappant dans la 
ë 
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Publiés par Ciasca, t. T, p. 36-39 ; 61-83 ; 94-95 ; 
111-129 (1). R 

Belle écriture onciale, qui se caractérise par la forme 
archaïque des lettres A et M (2) ; ornements polychromes 
discrets et élégants ; emploi régulier de la voyelle auxi- 
liaire qui se rencontre méme sur la lettre 9, p. ex. X974 ; 
à la fin des mots, on retrouve parfois l'accent grave 
signalé plus haut (Borgia IV), parfois un trait qui rap- 
pelle notre virgule (s) ; tréma sur l's. (Ciasca, Tab. VI). 

M. Crum (op. cit.) écrit à propos du Ms. 9 du British 
Museum. «Le caractère ressemble beaucoup à celui du 








description de Borgia XXIV : inde exorditur liber Jobi, et nova pagina. 
rum et quaternionum numeratio cum a; ita tamen, merito Zoega, ut 
folium quod in priori facie notatum est pcs, n posteriori praeferat à, 
ex quo patet ín uno eodemque libro diversas paginarum numerationós 
adhiberi atque inde evenire ut quae duorum codicum diceres frag- 
menta saepe unius codices sint. » Ciasca t. II, p. xvm; coll. Zoega» 
p. 118. M. Crum fait une observation analogue pour le Ms. sabid. 7 de 
Londres comparé â Borgia VIII. et renvoic au passage que nous venons 
de citer (Catat. of the copt. ss. in the Brit. Mus. 

(0) Ciasca, t. L, p.91 suiv , donne, en marge, la pagination 0e-rA pour 
Nombres 1, 4-III, Le, alors que, suivant la remarque du savant éditeur 
lui-même, ces feuillets (11-12) ont perdu la pagination. 1 ÿ aura eu con- 
fusion avec la pagination 0œ etc. do Nombres XXXII, 11 suiv. 

(2) La forme archaïque, relativement rare, des lettres A et M 
revient dans Borgia XXV. Nous l'avons rencontrée le plus fréquemment 
dans les fragments des Psaumes, notamment dans Paris 129 f° 3, 11, 14, 
15 (saut le f* 15 verso, qui a 6té repassé à l'encre et où la forme a a pris la 
Place du M primitif). 16-20, 21, 22, 34-36, 49, 54, 57, 71.74, 76. 77-82 ; 83-85, 
90, 92, 9695, 96, 99-101; dans les nee 29, 4 et 35 (Cat. Crum) du British 
Museum, dans le ne 6 (Cat. Crum) de la J. Rylands Library de Manchester 
et dans un fragment de l'Institut français du Caire, contenant Ps. CXVIII, 
69 suiv. 

(3) Cf. Zoega, p. 173 et Ciasca t. , p. xvm. L'un et l'autre décrivent lon- 
guement le manuserit qu'ils considèrent comme un des plus anciens et 
des plus beaux de la collection. Ils estiment que le codex contenait 
primitivement tout au moins le PenZateuque en entier. 
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Ms. VI de Zoega, auquel ce feuillet a très probablement 
appartenu. Cependant les colonnes ne sont ici que de 
42. lignes, tandis que l'on en. compte 44 dans les frag- 
ments Borgia. » 

La difficulté qui arrétait M. Crum provient uniquement 
de ce que Ciasca, dans son introduction au fragment de 
Borgia Vl, assigne le chiffre de 44 lignes au manuscrit 
tout entier, alors qu'il ne se retrouve que dans les 
dix premiers feuillets. Les dix derniers, au contraire, 
sont de 42 lignes, exactement comme le fragment de 
Londres. 

Or, la seconde série de Borgia VI comprend précisé- 
ment le fragment du livre des Nombres.dont nous trouvons 
des compléments dans le codex de Londres. Celui-ci 
devait contenir Num. XXVII, 22-XXIX, ! ; une partie du 
feuillet étant détériorée, on n'y lit plus que Num. XXVII, 
23-XXVIII, 7, et XXVIII, 25-XXIX ; la pagination a disparu. 

L'explication que nous venons de donner résout l'objec- 
tion soulevée par M. Crum et tend à confirmer l'iden- 
tification que. lui avait suggérée la ressemblance paléo- 
graphique des deux manuscrits. 

La comparaison avec les fragments de Paris n'est pas 
moins intéressante. 

Déjà, cn 1892, M. Maspéro (1) avait remarqué que les 
fragments correspondant aux fr 129!, 39-64, 86 du cata- 
logue actuel. de Paris et contenant Levit. XXI, 3-XXII, 9; 
XXIII, 9-XXIV, 38 (pag. nez) ; Num. I, 9-40 (sans pag.); 
XXI, 33-XXII, 25 (pag. my-m&) appartenaient au méme 
manuscrit que les fragments publiés par Ciasca t. I, p. 91- 





(1) Mémoires de la Mission archéologique française du Caire, t. VI: 
P. 86, coli. 74 et 110. La plopart des fragments de Paris (A. T.) son 
publiés dans ce volume. Nous nous contenteroog de. signaler les textes 
omis. — Le catal. de Paris està rectifier pour 129; f* 88, 
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93 (1), et que les premiers mots du texte de Ciasca : 
mud muemacpra fuisaient suite aux derniers mots du 
feuillet 64 de Paris : RATA HET HMOC RATS... 

Ces fragments de Paris, écrits manifestement de la 
méme main que ceux de Rome et de Londres et dont 
l'un se rattache directement au texte de Borgia, ont tous 
42 lignes, tant pour les passages du Lévitique qué 
pour ceux des Nombres. ll en résulte que c'est dans le 
corps même du Léritique, entre le chapitre XIX, 16 (fin 
du fragment de Rome) et le chap. XXI, 5 (commencement 
du fragment de Paris) que le seribe a réduit de 44 à 42 
le nombre des lignes de ses colonnes, 

Nous croyons avoir retrouvé un feuillet du même codex 
parmi les textes coptes sahidiques de Vienne publiés par 
M. Wessely dans les « Studien zur Palaeographie und Papy- 
ruskünde », t. WX, Leipzig 1909. C'est le n° 14 de sa publi- 
cation, côté K. 9849, contenant Num. XIII, 25-XIV, 13. 

Le petit fac-simile (s) qui accompagne l'édition de 
Wessely a les traits caractéristiques des fragments que 
nous venons d'examiner. Les colonnes sont de 42 lignes, 
comme à Rome (2 partie), à Paris et à Londres. La 
pagination n’est pas mentionnée. 


Boncta VIL. Quatre feuillets, dont les trois derniers 
ont beaucoup souffert et présentent des lacunes. Ils sont 
paginés ge-z€ ; ple-pAg; pme-pr; pnepng. Dimen- 
sions : parchemin, 30 1/3 X 25 ™ ; texte, 25-26 x 19- 
20 =: ; lignes 28-32 (s) ; deux colonnes. 








(1) C.-à<d. les fol. 11-12 de Borgia VI contenant Num. 1, 401II, 
D'après ces données, les fs 11-12 de Borgia VI auraient ôté pàginés ne- 
(2) Op. cit. p. 36. 
(8) Ciasca : lin. 28-31, 
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Contiennent Levit. XIX, S4-XX, 16*; Num. IX, 
6*-20*; XIIL, 48°-32* ; XIV,29'-51* ; 55*- 35 37-39; 
49-488 (1). 

Publiés par Ciasca t. I, p. 85-87 ; 95-09. 

Écriture assez irrégulière et peu soignée, notamment 
pour le tracé des lettres marginales ; polychromie rouge 
et noir ; grande irrégularité pour le nombre des lignes, 
et pour l'emploi de l'accent (2). Celui-ci apparait fré- 
quemment au dessus des lettres à et o ; tréma sur l's. 
(Ciasca Tab. VII). 

Ces fragments offrent, sous tous les rapports, une res- 
semblance frappante avec Paris 129° f% 42-49, paginés 
IgA, et contenant Levit. VIL, 9-Xl, 25 (ch. XI avec 
lacunes, le f° 49 étant fragmentaire). La même ressem- 
blance se constat pour Paris 199" f^ 70-75, paginés 
Aen, pepr: pe-pi : Num. I, 25-41 ; Il, 7-II, 45; 
56V, 4; f^ 76-19, paginés prypnac, Num. V, LL, 
42; f* 82-85, paginés poa- po; poy-pon : Num. XVIII, 
9-21 (lacunes) ; XIX, 20-XX, 14. 

Ces divers groupes 42-49 ; 70-75, 76-79, 82-5, le cata- 
logue copte de la Bibliothéque Nationale les avait déjà 
identifiés entre eux. Nous les avons comparés séparément 
aux feuillets de Borgia VII et nous avons constaté que les 
caractères qui leur étaient communs se retrouvaient, pour 
chacun d'entre eux, dans les fragments de Rome (s). 

















(1) Nous donnons le contenu d'après Ciasca (t. I, p. xrx). Il diffère 
quelque peu du relevé fait par Zoega (p. 174), celui-ci ayant négligé cer- 
tains fragments de versets dont il reste à peine quelques lettras. 

(2; Ciasca, loc. cit. : Media vocalis perraro adhibetur, e contra saepe 
lineolam reperies ubi non expeotares ». 

(9) M. Maspero (op. cit., p. 105) remarque que le £eate du feuille 
de Paris paginé poa-poé, -- actuellement le feuillet 82 du cat. copte do la 
Bibl, Nation., = tinissant Nwm. XVIII, 21, se rattache immédiatement 
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. M. Crum remárque, d'autre part, que lês deux feuil- 
lets du codex sahid. 10 du British Museum (1) ressemblent 
beaucoup à Borgia VII et appartiennent très vraisembla- 
blement au même manuscrit. lls ont perdu leur pagina- 
tion et contiennent. Num. XXVI, 58-XXVIL, 7; XXXI, 
47-49 et XXXII, 5-7 (2). 

Tous les fragments que nous venons de mentionner 
s'accordent quant aux dimensions des colonnes et des 
feuillets, pour autant'que l’état des manuscrits permet 


à celui des fragments publiés par Ciasca, t. I, p. 103 et Amélinean, Rec. 
de Trav., VIII, p. 31. (Vv. XVIII, 1 sulv.) Or, letexte publié par Ciàsa. 
Toc. cit. n'est pas du Cod. VII, mais du Cod. IX de Borgia. Faut-il en. coï 
dere que le fragment de Paris 129 f* 82 que nous venons d'identifler 
avec Rorgia VII, appartient plutôt â Borgia IX! M. Maspero s'abstient 
Òe tirer cette conclusion, et à juste titre. Il existe, en effet, malgré une 
certaine ressemblance dans l'écriture, des différences assez sensibles 
entre le Codex TX de Borgia et le feuillet de Paris 1291, 82, ainsi que les 
autres fragments que nous groupons autour de Borgia VII. 

Ces différences portent entre autres sur l'emploi du tréma sur T's, 
Botamment dans le mot acoere, et les ornements qui entourent les chiffres 
Òe la pagination. Mais ce qui parait prouver manifestement que le texte 
de Borgia IX reproduit par Ciasca t. I, p. 103 n'appartient pas au même 
codex que Paris 129! f* 82, c'est que celui-ci est paginé poa-pof, tandis 
que le feuillet de Borgia IX, qui devrait y faire suite, est paginé fca. 

Ce n'est donc que par une heureuse coincidence que le fol. 8? de Paris 
189^ comble la lacune de Borgia IX. Encore, ne peut-on dire que les 
premiers mots du manuscrit de Rome se reliaient directement aux der- 
niers mots du feuillet de Paris, celui-ci n'étant qu'un fragment, dont la 
1^ colonne (recto, — ?* colonne verso, et fin du feuillet) a presque totale- 
ment disparu ; bien plus, les derniers mots lisibles du fe de Paris, ceux 
qui se rattachent au texte de Ciasca, apparaissent, non pas au bas, mais 
à mi-hauteur de la colonne fragmentaire. 

(1) Nous citons les Mss du British Museum et ceux de la J. Rylands. 
Library de Manchester d'après les catalogues de M. Cram. Celui-ci ren- 
voie aux numéros des classifications antérieures. 

(2) Cat. Brit. sahid. 10. Il ajoute : « from the same Ms. as 2 foll from 
the Meyers collection, now at Eton College. » British 10 à été publié par 
M. J. Scheifer. Sahidische Bibelfragmente aus dem Brit, Museum. 
(Sitzungsberichte der Kaiser. Akad. Wien. Philos. hist, Klasse, 164 B., 
1911; p. 1538). 
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d'en juger. Ils s'accordent aussi, soit positivement, soit 
négativement, pour la pagination et aucun des textes 
qu'ils renferment ne fait double emploi (1). 

Le nombre des lignes varie, il est vrai, entre 28 et 36. 
Mais cette irrégularité tient au caprice du scribe et se 
constate jusque sur un seul et méme feuillet. C'est ainsi 
que le f" 42 de Paris accuse 36 lignes pour le recto, et 32 
pour le verso. 


Borca VII. Deux feuillets, dont le premier, endom- 
magé à la partie supérieure, a perdu sa pagination (e), ct 
dont le second est paginé pr-pe. Dimensions : parche- 
min, 30 x 25 *; texte, 24 (295. x 20"; lignes 
51-55 (5) ; deux colonnes. 

Contiennent Levit. XXVI, 15^ 50 ; XXVII, 13-31*. 

Publiés par Ciasca, t. Ï, p. 87-90. 

Écriture peu soignée; majuscules assez grossières 
emploi très rare des accents. (Ciasca, Tab. VII). 

L'écriture ressemble beaucoup à celle de Paris 129! 
f 50-53, quatre feuillets, paginés X7-m2. contenant Levi. 
XIII, 4-59 ; ainsi qu'à celle de Paris 129! f** 54-8, à lire 
en sens inverse, soit f9 37-38, deux fragments d'un 
feuillet paginé 25-25, Levit. XVIII, 15-30* (avec lacunes) ; 
fe: 56-54, trois feuillets paginés ze-ex, Levit. XVIU, 
30*-XX, 41 (1). 

La méme ressemblance se constate pour le Ms. 7 
(Cat. Crum. copt. sahid.) du British Museum, paginé 





(1j Pour accord des textes et de la pagination, dans l'ensemble des 
fragments, voir, à la fin de notre travail, le « tableau synoptique des 
fragments coordonnés.» = _ __ 

(2) Ciasca la désigne par SE ES 

(3) Ciasca : lin. 33. 

(4) Les fragments du 5 SC manquent dans l'édition de Maspero. = 
Les données du catal. de Paris sont â compléter et à corriger pour. le 
contenu des f° 5458, 
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RÊ rc, contenant Num.. V, 8-24 et dont M. Crum écrit 
(loc. cit.) : « Les paragraphes sont marqués comme dans 
Ciasca I Tab. VIII, et je soupçonne que ce fragment a fait 
partie du méme manuscrit. » (1). 

L'observation est fondée ; mais il est à remarquer que. 
Cette ressemblance se retrouve également dans les 
fragments du cod. IX de Borgia, lequel. contient, comme 





Brit. 7, des fragments du livre des Nombres (voir. notes ` 


sur Borgia IX). - 





Bonci FX. Six feuillets paginés &ca, 02-07 ; 
SE, per, Ces deux derniers, rognés à la partie 
supérieure, ont perdu leur pagination, qui devait être 
encore visible du temps de Zoega (2). Le À mn a quelques 
lacunes. Dimensions : parchemin, 29 1/2 Xx 25 rs 9 ; 
texte, 24-25 x 20 =; lignes 29-37 (s) ; deux colonnes. 

Contiennent Num. XVI, 14*-29*; 45-XVIII, 9*; 24*-XIX, 
1^ ; XXIV, 43*-XXV, 9%; XXVII, 19*-XXVIII, 192. 

Publiés par Ciasca, t. T p. 99-103 ; 107-114. 

Emploi rare des accents, sauf p. oe, 2 col. lin. 5-p. o€. 
(Ciasca, Tab. IX). Ciasca remarque avec raison que ce 
passage parait écrit d'une autre main; à partir de la 
2 col., lin. 5, de la page Se jusqu'à la fin de o£, l'écriture 
devient plus fine, plus serrée et, à certains égards, plus 
régulière. 

Nous avons observé que la ressemblance de British 7 


(1) British 7 a été publié par J. Schleifer, op. cit., p. 12-14. 
(9) Cf, Clasea, t. I, p. xx, et Zoega, p. 174. Nous avons déjà constaté, â 
Propos de Borgia VI. que certains parchemins avaient dü être rognés 
postérieurement à leur arrivée en Europe De là, la différence entre les 
dimensions de certains feuillets ayant manifestement appartenu à un 
même codex, 
(3) Ciasca, lin. 30, 31, 32. 
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avec Borgia VIII, se retrouve aussi dans Borgia IX; elle est 
méme frappante quand on compare les majuscules ornées 
de British 7 avec celles de Borgia IX, f« o et ps. D'autré 
part, le British 7 étant un fragment du livre des Nombres, 
on serait enclin à le rapprocher de Borgia IX (fragments 
du-méême livre) plutôt que de Borgia VIII, qui ne contient 
que des fragments du Lévitique. 

Ici se pose naturellement une question : les fenillets de 
Borgia VIII et de Borgia IX n'ont-ils pas fait partie d'un 
même manuscrit ? À notre avis, rien ne s'y oppose. Zoega 
lui-même admettait déjà de pareilles hypothèses, puisqu'il 
écrit dans son introduction aux manuscrits sahidiques (1) : 
« quin et suspicor, si quis novis curis discerpta ista 
membra ordinare et componere aggrederetur, fore ut 
nonnulla que separatim recensui in unum cólligeret, quan- 
dóquidem et ipse repetita inspectione saepe deprehendi 
unius esse ejusdemque codicis fragmenta, quze aliquando 
duobus pluribusque numeris distinxeram ». 

L'écriture de Borgia VII ressemble beaucoup à celle de 
Borgia IX ; mais, comme elle est de part et d'autre assez 
capricieuse et irrégulière, l'identité ne se manifeste pas 
avec une entière évidence (2). Ce qui frappe le plus, c'est 
la manière constante dont se présentent les petits orne- 
ments assez caractéristiques qui encadrent le chiffre de la 
pagination, tant pour les feuillets de Borgia VIII et de 
Borgia IX que pour ceux deBrit. 7 et deParis 129! f*80-53, 


(V) P. 169. 

(2) La mêmo irrégalaritó se remarque dans le nombre des lignes et dans 
l'emploi de certaines lettres -projetées au dessus des lignes, dans les 
marges supérieures. Cet élément de comparaison, très précieux. pour 
d'autres manuscrits, ne saurait entrer donc en ligne de compte pour le 
groupe des fragments se rapportant à Borgia VIII et Borgia IX. `" 
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34-58, dont nous avons déjà relevé la similitude avec 
Borgia VIII. Ces deux groupes de Paris (50-53 ; 34-58) ont 
également des majuscules analogues à celles de Borgia IX 
f* s et ps et de British 7; les f^ de Paris et celui de 
Londres se ressemblent entre eux et contiennent respec- 
tivement des passages du Lévitique et des Nombres. 

Enfin, comme eontre-épreuve de notre hypothèse, nous 
avons constaté que, si l'on rattache les uns aux autres 
les fragments des groupes Borgia VIII et Borgia IX, on 
obtient une suite de textes dont le contenu et la pagination 
s'enchainent normalement, sans aucune superposition et 
sans écarts anormaux. Voir le tableáu synoptique; à la 
fin de notre étude. . 


Boncn X. Onze fenillets paginés Xe-348 ; v5. Dimen- 
sions : parchemin, 32 X 26 = ; texte, 23 1/2 x 20 œ ; 
lignes 27-32 (1) ; deux colonnes. 

Contiennent eut. VIII, 14*-TX, 14^ ; XI, 28-XV, 7^. 

Publiés par Ciasea, t. I, p. 129-152 ; 153-146. 

Le format dépasse les dimensions ordinaires ; souvent. 
le p et le + émergent au dessus de la première ligne. 
(Ciasca, Tab. X). Zoega, p. 174, croit que ce fragment 
pourrait être de la même main que Borgia Ill « forte ab. 
eidem manu profecti a qua. Num. Il». Ciasca, t. I, 

, P. XX, estime avec raison que cette identification n'est 
pas possible, malgré une certaine ressemblance des écri- 
tures, et allègue spécialement la différence entre les lettres 
marginales, la ponctuation et l'accentuation des deux 
manuscrits. Hl aurait pu y ajouter l'écart sensible entre 
les dimensions non seulement du parchemin, mais aussi 
des colonnes d'écriture. 











(1) Ciasca : plerumque 30. 
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Dans les autres collections, nous n'avons pas trouvé de 
fragments pouvant se rattacher à Borgia X. 


Boncna XI. (Conservé à Naples). Quinze feuillets paginés 
GA; ge RE: go ; 16-16 ; Ne-aue (1). Dimensions : par- 
chemin, 32 X 25 ™ ; texte, 24 X 16 °™ ; lignes 27-28 ; 
deux colonnes. : 

Contiennent Jos. X, 39'-Xl, 7^ ; XIV, 4-5; XV, 7*- 
XVII, 4» ; Tob. IV, 16-V, 9 ; XI, 44"-fin du livre. 

Publiés par Ciasca, t. l, p. 148-137 ; 219-225 ; pag. x, 
par Zoega, p. 175. 

Emploi fréquent de l'accent, même sur le x précédant 
une voyelle ; nombreuses lettres marginales colorées de 
rouge et de jaune; doubles points rouge et noir ; points 
rouges et noirs dans le % ; accents marqués par un trait 
où par un point ; trait ou tréma sur l's ; écriture nette ; 
ça et là des tâches qui rendent le texte peu lisible. 
(Ciasca, Tab. XI). Nous avons déjà rappelé que c'est le 
senl manuscrit sahidique-biblique de la collection Borgia 
qui porte une date. Malheureusement, une táche d'humi- 
dité en a effacé quelque pen les chiffres, ce qui explique 
le désaccord entre Zoega et Ciasca, d'un côté, et M. Hyver- 
nat, de l'autre, pour la fixation de la date. Zoega suivi 
par Ciasca a lu : année de Dioclétien spre (), 549 — A.D. 
803. M. Hyvernat déclare cette lecture inacceptable et lit. 
plutôt : re, 719 — A.D. 1005 (s). 

` Le manuscrit de Borgia XI rappelle, à tous égards, 








(1) Quelques feuillets ont perdu leur pagination ; pour d'antres, le 
soribe a omis de l'inscrire (Ciasca, t. I, p. xx). 

(2) Pro ou plutôt, avec inversion des chiffres, sedp. CI. Zoega, p. 175; 
Ciasca, t. I. p. XXII-xXII. 

(3) Etude sur les versions coptes de la Bible. Revue Biblique 1896, 
p. 551. Voir aussi Album paléographique, du même auteur. 
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celui de Paris 129' f* 99-102, 4 feuillets, dont le 3* a 
perdu sa pagination et dont les autres sont paginés 
qR-qB; qg-qu ; pis pir. Ils contiennent Jos. XIX, 47-XXI, 
1; 2740; XXIV, 15-51, et sont de la même main que 
ceux de Paris 129! f* 443-149, 7 feuillets paginés 3- 
xx; WU, contenant Tob. 1, 4-7; 19-IV, 16; X, 
A9-XI, 445. 

Or, parmi ces derniers fragments, le feuillet paginé 
T€. finit exactement à l'endroit où commence le feuillet 
ïe de Borgia (Tob. IV, 16) et le feuillet K&-RE précède 
immédiatement le feuillet &c de Naples (Tob. XL, 44). 
1 y a donc lieu de rattacher à Borgia XI les deux groupes 
de Paris 129', fol. 99-102, 143-149, contenant respective- 
ment des fragments de Josue ct de Tobie (1). 

Au méme codex appartient manifestement le Ms. 958 
du British Museum, un feuillet, sans pagination, conte- 











(1) M. Maspero avait déjà entrevu l'identité des fragments de Naples et 
de Paris. T écrit, en efet, à propos du feuillet contenant Tobie I, 1-T 
(actuellement Paris, 129%, f° 143) : = Co feuillet parait provenir du môme 
manuscrit qui â fourni â Ciasca et Amélincau les fragments du livre de 
Tobie qu'ils ont publiés. » (Mém. Miss. arch du Caire, t. VI, p. 284). Puis, 
il ajoute, à propos des feuillets contenant Tobie I, 19V, 7 (actuellement. 
Paris 144-147):  Feuillets nomérotés e-i8, provenant du même manuscrit 
que le précédent (Tod. I, -7). M. Maspero a pullié ses textes avant l'in- 
ventaire complet du fonds de Paris. Comme il s'arrête à la page ifs 
finissant Tob. IV, 7, il m'aura pas connu le feuillet suivant rera. Tobie 
IV, 8-16, qui, se rattachant au fragment de Borgia, lui eùt permis de con- 
lure catégoriquement à l'origine commune des fragments de Paris et de 
Naples. Ciasca, Introd. t I, p. xxi, fait commencer le f° Ñe à Tobie. XI, 
16; dans Pédition du texte, p. 220, il note en marge, Tob. XI, 14, endroit 
où commence en réalité le fragment de Naples ; celui-ci se rattachant 
directement à Paris 129! f* Xa-X&, c'est par une erreur identique, due 
Peut-être à la méprise de Ciasca, que ce f*, peu lisible à la fin, est signalé 
dans le catal. manuscrit de la Bibl. Nat. comme finissant à Tob, XI, 16. 
Le fr Aa: A6 n'est pas mentionné par M, Maspero, 




















MANUsChITS COPTES-SATIDIQUÉS. 119 


nant Tob. VI, 12-VII, 4 (1). (Publié par J. Schleifer, op. cit., 
Sitzb. K. A. W. 64 B., 1911, p. 36-38). Pour l'enchaine- 
ment des fragments, voir le tableau synoptique. 





Boncia XIi. Un feuillet paginé pare-paau.. Dimensions : 
parchemin, 29 X 23 *": ; texte, 24,2 x 18 ; lignes 30 ; 
deux colonnes. 

Contient Josue XXIV, 29-fin ; plus un fragment avec 
l'inscription suivante ; xta xe xamse xigepauura, erga 
meaNmmpio emesopoentox. Cette dernière partie est 
composée d'une série de courtes citations de divers 
Psaumes. 

Publié par Ciasca, t. I, p. 157-158. 

Ecriture très fine ; quelques grandes lettres marginales. 
(Ciasca, Tab. XIL) 

Nous n'avons pas rencontré d'autres fragments de ce 
manuscrit. 





Bonon XIII. Cinq feuillets paginés œ ; pne-pq8. 
Dimensions : parchemin, 29-30 1/2 X 23-23 1/2 ™ ; texte, 
24 1/2-23,2 Xx 17-18 ** ; lignes 32-53 ; deux colonnes. 

Contiennent Jud. I, 10*-20 ; Dan. VIM, 18-X, 4. 

Publiés par Ciasca, t. I, p. 150-160 ; t. Il, p. 518-323. 

Le texte du chap. IX de Daniel a servi à la publication 
de Munter : Specimen versionum Danielis nonum ejus caput 
memphitice et sahidice exhibens. Romae 4768. 

Caractères assez grossiers ; grosses lettres marginales ; 
quelques feuillets ont des lettres projetées dans la marge 
supérieure ; couleur rouge aux majuscules et à la ponc- 
tuation. L'accent remplaçant l'e est rarement omis ; on 
rencontre aussi l'accent sur les lettres précédant une 


(0) Catal Crum. L'identification de ca feuillét avec Borgia XI a déjà 
‘été faite par M. Crum, loc, cit. 
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voyelle, sur les voyelles initiales, surtout sur l'e, sur les 
syllabes commençant par deux consonnes ; point sur l's. 
Ciasca signale, en outre, comme une singularité, le point 
placé dans l'angle supérieur de droite de la lettre Ÿ (1). 
(Ciasca, Tab. XIII). 

De l'avis de M. Crum, le feuillet 44 du British Museum, 
paginé oa-o&, avec Jud. XII, 7-XIII, 6, fait trés probable- 
ment partie du. méme codex (3), ainsi que le British 15, 
14 feuillet sans pagination, avec Jud. XX, 46-28, qu'il croit 
être un fragment du précédent (s). Ces divers fragments 
présentent, en effet, des notes communes très caractéris- 
iques : mêmes dimensions des colonnes, similitude par- 
faite pour l'écriture et la ponctuation. 

Nous n'hésitons pasà y rattacher le feuillet fragmentaire 
109. de Paris 129', contenant Jud. XI, 34-XII, 7, qui est 
de la même main, et qui a dü se terminer à l'endroit oü 
commence le British 14 (s). 

Aux feuillets de Borgia XIII, contenant Daniel VIII, 
48-X 4, paginés pme-pq&, nous rattachons également 
a) Paris 199 f^ 208-209, Dan. I, 4-II, 4 (avec lacunes), un 
fragment de 18 lignes, plus un feuillet paginé pAc-pAax- 
et b) Paris 129* f" 242, Dan. V, 30-VI, 40, un feuillet 
paginé pox-pok. Soit qu'on les rapproche les uns des 





(1) Voir aussi Borgia XXVI. 

(2) + Most probably this is the part of the Borgian Cod. XIII. » Crum, 
Loc. cit. Ce fragment a été publié par M. von Lemm, Sahidische Biel 
fragmente, taso. III, litt. M. Ci. Winstedt, J. of th. stud. Jan. 1909. 

(3) Crum cat. sahid. mum. 15. = This is apparently a fragment of the 
same Ms. as the preceding numb. » Publié par Winstedt, loc. cit. 

(4) Ce fragment de Paris a des lacunes ; manque, notamment, la partie 
inférieure de la 1* colonne du recto. Aussi, M. Maspero, qui a publié le 
fragment, lui assigne-til un contenu quelque peu différent des données 
du catalogue actuel de Paris : « Un fragment, .... comprenant les versets 
38-40 du ch. XI, les versets 5-6 du ch. XII. » Mém. Miss. arch., VI, p. 137. 
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autres, soit qu'on les compare aux divers fragments des 
Juges que nous venons de décrire (Rome, Paris, British) 
ces feuillets se révèlent, dès le premier abord, avec toutes 
les caractéristiques de Borgia XIII qu'ils serrent d'ailleurs 
de près, tant pour le texte que pour la pagination, Voir 
le tableau synoptique. 


Boni XIV. Deux feuillets paginés En. Dimensions : 
parchemin, 30 x 25% ; texte, 254/8-27 X 20 °% ; lignes 
27-31 ; deux colonnes. 

Contiennent Jud. I, 27-11, 172, 

Publiés par Ciasca, t. I, p. 160-165. 

De nombreux feuillets du vol. 129' de Paris, écrits 
manifestement de la même main, complètent ce fragment. 
Ces sont les f* 103-108, paginés s;-mm, Jud. IV, 46-VII, 
3; 1104414, paginés sux, no-g€, Jud. IX, 40-35; 
XIII, 7-XV, 14 (1). 

Ces divers fragments, tout comme ceux de Borgia, 
ont des colonnes d'environ 25 ‘* de haut, dont le 
nombre de lignes, très inconstant, varie entre 27 et 31 ; 
l'écriture, épaisse et grossière, se distingue par le tracé 
caractéristique de certaines lettres (p. ex. x et w), par les 
traits multiples qui encadrent la pagination, par les 
blancs, sans ponctuation, séparant les membres de phrase, 
par la manière d’accentuer les consonnes et les voyelles, 








(1) Ces fragments de Paris sont identifiés entre eux dans 1o catalogue. 
copte de la Bibliotheque Nationale. M. Maspero, qui les a publiés, écrit 
également : « Tous les fragments du livre des Juges qui sont entrés 
récemment à la Bibliothèque Nationale proviennent d'un même manus- 
erit â l'exception d'un seul... » (un fragment de Katameros). Mém. Miss, 
arch., t. VI, p. 197. — Dans le catalogue, le f. 110 est paginé agi; 

M. Maspero le publie avec la notation aw-aa, qui parait etre la vraie 
lecture du manuscrit, quelque peu détérioré aux marges supérieures, 
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par l'usage des accents circonflexes marquant la fin des 
mots (1). (Ciasca, Tab. XIV). 

Les mêmes caractères paléographiques, notamment les 
blancs sans ponctuation, se retrouvent dans Paris 129! 
f 134-142, paginés poc-pq, IV Reg. XI, 13-XIV, 9. Ils 
paraissent bien de la même main que les fragments du 
livre des Juges; peut-être même ont-ils fait partie du 
même volume, avec une reprise de la pagination pour les 
livres des Rois. 


Bonc XV. Trente feuillets paginés 5° (I Reg. VI, 
11-X, 3"); ma (I Reg. XXII, 24*-XXIII, 44) 
(I Reg. XXIV, 21°-XXV, 28°); 
IS-78 (e) (I Reg. VI, 6*-X1, 44) ; Ren (I Reg. XI, > 
2); zeze (IE Reg: XVII, 1-42); sees d Reg. XXI, 
44-XXII, 11). Dimensions : parchemin, 38 X 21 4/2 ™; 
texte, 22-22 1/2 X 16 *- ; lignes 29-34 ; deux colonnes. 

Contenu : voir ci-dessus. 

Publiés par Ciasca, t. l, p. 165-174 ; 177-216. 

Lettres marginales très abondantes, et d'une « élégance 
barbare », suivant l'expression de Zoega ; emploi fréquent 
de la couleur rouge pour les initiales, méme dans les 
marges intérieures, ainsi que pour les traits et les points 
diacritiques ; ceux-ci, souvent omis ou remplacés par e 
(ex. exem, prxex), serencontrent aussi devant les 
voyelles (s). (Ciasca, Tab. XV). 











(1) Cf. Ciasca, t. I, p. xrv. Volr aussi Borgia 1V, note note sur les 
accents marquant la fin des mots. 

(2 11 y a une double erreur da seribe dans la pagination de ce 
fragment : a) il passe directement de xe à ne, avec omission de na; 
b) il répète le AE. Cf. Ciasca, t. I, p. xxiv; celui-ci relève, en outre, 
diverses omissions: «I Reg. VI 13; VIL, 11, 14; VIH, 1, 1417; IX, 4, 7, 22; 
XXV, 3, 24; IU Reg. LI, 18; III, 6, 36-37 ; VI, 11 etc.» 

(3) Cf. Zoega, p. 176 et Ciasca t. I, p. XXIV-xxV. 
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Ciasca (loc. cit.) rappelle que, suivant l'observation 
d'Erman, les trois feuillets publiés par celui-ci apparte- 
naient au même manuscrit que Borgia XV (1). Ces feuillets 
faisaient partic de la collection Tattam et sont actuelle- 
ment conservés dans la John Rylands Library de Manchester 
Crum, Manch. n° 2). Is sont paginés pa-px; 
ZEZA et contiennent respectivement 1 Reg. XXVIII, 
16-XXX, 5 ; I Reg. XVJI, 19-29, fin, (cf. Borgia XV, zc). 

M. Crum rattache, en outre, au même groupe les frag- 
ments 17 et 957 (cat. sahid.) du British Museum, le premier 
paginé pe-pe, Í Reg. XXX, 3-24, le second paginé 58-, 
TI Reg. XX, 11-23 (2). « Ce feuillet, écrit-il, à propos de 
Brit. 17, fait immédiatement suite à celui qu'a publié 
Erman ... et il est à présumer qu'il précède celui qu'a 
publié Maspero » (Mém. Miss. Arch., p. 157) (s) ; « toute- 
fois la pagination serait fautive, le p€ ayant été répété» (s). 

Le feuillet publié par M. Maspero, avec la pagination 
PEPR (8), correspond à 129" f 120 du catalogue de Paris, 
et contient I. Reg. XXX, 24-XXXI, 43 (fin). Du même 
manuscrit proviennent encore Paris 129! f°* 417 et 118, 
le premier, un lambeau de feuillet, contenant Ï Reg. VI, 
2.40, le second, un feuillet, paginé e-me Ï Reg. XIV, 
17-32 (c). M. Maspero publie, en outre, comme faisant 




















(1) Erman. Götting. Nachr. 1830, p. 417 suiv. ; reproduits par Ciašca, 
4. I, p. 182-188 ; 212-213. 

(2) Ces deux fragments ont été publiés par M. von Lemm. Sahi, 
 Bibelfr., fasc. II, litt. O et P. 

(8) Le commencement du feuillet publié par M. Maspero est peu lisible. 

(4) Voir la note ci-dessus sur la répétition de AÁ. 

H faut lire évidemment, p3;pm, ce. qui confirme l'observation de 
M. Crum sur l'erreur du scribe. 

(6) Publiés par Maspero et déjà identités par lui aveo Borgia XV (loc. 
cit., pp. 154 et 156). 11 rapporte au même groupe le feuillet paginé qa-q6, 
T Reg. III, 8:20 (loc. cit., p. 153). Ce devrait être le 1293. fe 116 du catas 

? 
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partie du même manuscrit : I Reg. L, I, 10 (129' f» 421, 
122 du cat. copte de Paris), deux feuillets paginés 3-2. 
et constate qu'ils se rattachent directement au fragment 
publié par Ciasca t. I, p. 183 suiv. (1). 

Dans tous ces fragments, on retrouve les traits carac- 
téristiques signalés par Ciasca dans sa description de 
Borgia XV. Nous pouvons y ajouter la manière de marquer 
la pagination et les quaternions. L'accord des textes et de 
la pagination est des plus frappants, au point qu'en 
juxtaposant les fragments de Rome, de Paris, de Londres 
t de Manchester, on arrive à reconstituer avec une pagi- 
nation régulière le texte (2) de 1 Reg. XXVIII, 16 à lI 
Reg. IH, 59*. Voir notre tableau synoptique. 








Basen XVI. Deux feuillets paginés Rt-RE. Dimensions : 
parchemin, 29 x 22%; texte, 24 1/2 Xx 17 *"*; lignes 
31-55 ; deux colonnes. 

Contiennent 1 Reg. XVII, 33°-XIX, 5°. Ciasca (t. I, 
p- XXV) relève diverses omissions, notamment : 1 Reg. 
XVII, 36, 59, 41-42, 45-44, 46-47, 52-55 ; XVIII, 43-fin 
(c.-à-d. 15-30). 

Publiés par Ciasca, t. I, p. 174-177. 

Ecriture assez vulgaire ; points rouges à la fin des 
phrases et à l'intérieur des lettres marginales. Omission 
constante de l'accent remplaçant e; rarement le tréma 
sur l's. (Ciasca, Tab. XVI). 





logue actuel. Nous avons examiné ce feuillet à diverses reprises et nous 
loi avons trouvé tant de diflérences avec les autres (tracé des lettres, 
manière de marquer la pagination, ete.) que nous hésitons à nous rallier 
ici à l'avis de l'éminent égyptologue. 

0) Loc. cit., p. 164-167. 

(2) Sauf certaines erreurs et omissions signalées plus haut et dues au 
scribe lui-même. 
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Ces feuillets proviennent du même manuscrit que Paris 
429! f 425-126, quatre feuillets paginés N7-M2., conte- 
nant Ï Reg. XXVI, 7-fin ; XXVIII, 3-fin ; XXXI, LI Reg. 
I, 41. 

L'origine commune des fragments, confirmée par les 
dimensions des colonnes, se reconnait à l'écriture, à la 
polychromie des points et des lettres, aux ornements 
placés en tête des pages, aux inscriptions marginales etc. 

Les lacunes signalées par Ciasea dans les deux feuillets 
de Borgia XVI sont plus considérables encore dans les 
fragments de Paris. Les chapitres XXVII, XXIX et XXX y 
sont omis en entier. Cependant la pagination se continue 
régulièrement ; aucun intervalle ne sépare les chapitres 
XXVI, XXVIII et XXXI; aucune indication spéciale ne 
marque le commencement du second livre des Rois, dont 
le premier verset fait suite, sur la même colonne, au 
dernier verset du premier livre. M. Maspero, (p. 159) 
considère le manuscrit comme « une sorte de chronique 
formée d'extraits des Livres saints. » 








Boncta XVII. Un feuillet, paginé [8] (seul, le ï se lit, 
au verso). Dimensions : parchemin, 29 42 x 22,7%; 
texte, 221/2 X 17% ; lignes 30 et 31 ; une colonne. 

Contient Ps. VII, 47*-1X, 14. 

Publié par Ciasca, t. Il, p. 71-73. 

Les Psaumes sont distribués en versets, généralement 
plus brefs que ceux de nos éditions actuelles. A chaque 
verset recommence une nouvelle ligne; la continuation 
du verset va quelque peu en retrait de la ligne initiale. 
Le chiffre et le titre des Psaumes, cn couleur rouge. 
Grandes initiales ornées et coloriées, au commencement 
de chaque Psaume. Emploi régulier des accents ; tréma. 
sur T's, 
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Tous ces caractères se retrouvent dans Paris 129* 
f” 62-64 ; 69-70 dont l'identité avec Borgia XVII nous 
parait. évidente. Les f^ 62, 65 sont paginés [pme]-pmE, 
[pme] pr ; le f 64 a perdu sa pagination. Ils contiennent 
respectivement. Ps. LXXXVIII, 38-LXXXIX, 7; XC, t4- 
XCII, 4; XCIX, 4-CI, 40 (1). Les feuillets Paris 429 
f% 69-70 ont perdu leur pagination. Ils contiennent 
Ps. CIII, 54-CIV, 27; CV, 35-CVI, 10 (s). Aucun frag- 
ment des Psaumes ne figure dans l'édition de M. Maspero. 

A l'aide des photographies que nous a gracieuse- 
ment procurées M. Wessely, nous avons pu identifier 
sans peine avec le groupe de Borgia XVII les fragments 
suivants de la Collection de l'Archiduc Renier, de Vienne : 
K 9861*, 9875, 9862, 9861, cinq feuillets paginés (dans 
l'ordre ci-dessus) (pre]-prë, et contenant Ps. LXXIV, 3- 
LXXVII, 54 ; K 9860, un feuillet pagi op, emm 
tenant Ps. CXVIII, 21-49 (s). La pagination n'apparait 












(1) Le catalogue manusorit de Paris porte simplement : Ps. 88, $9, 99- 
101. Il ajoute à propos des feuillets 62-64 : = Même Mss. que le f* 44. » Nous 
avons observé des diflérences assez sensibles entre ce f 44 et le groupe 
de Borgia XVII, pour les lettres = et q, et nous Pavons rattaché au groupe 
do Borgia XX. Dans ce dernier groupe, comme dans Paris 129 fe 44, les 
branches du n sont droites et restent dans l'alignement ; dans le groupe 
de Borgia XVII, leurs courbes s'avancent en tenailles, au dessus et 
en dessous des lignes. Dans ce groupe, également, le q affecte une 
forme plus carrée que dans Paris 129* f* 44 et le reste du groupe 
Borgia XX. (Voir, plus loin, les notes sur Borgia XX.) 

(2) Catal. Paris : « Ps. 103.105... même Ms. que le 23 et 48 ». Nous ne 
saurions nous rallier à cette identification. Les fe 23 et 43 sont d'une 
onciale bien arrondie qui ne ressemble guère â l'écriture raide et droite 
des ff. 69:70. Le format des f» 23 et 48 est, en outre, considérablement. 
plus grand que celui des f 69-70. (Hauteur des colonnes : 25:26 cm. 
contre 22.) 

(3) Publié par Wessely, SaAid. griech. Psalmenfragmente. Wien 1901, 
p. 175-189, (Sitzungsber. der Kais. Akad. d. Wiss. in Wien. Ph. hist. 
KL,155 Band). 
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qu'au verso, comme sur le feuillet de Borgia XVII. Tous 
ces fragments s'accordent pour le format, le nombre des 
lignes, les traits encadrant la pagination, les ornements 
des majuscules, la ponctuation et l'écriture, notamment 
pour le tracé des lettres n et q. 


Borca XVII. Treize feuillets, dont les neuf premiers 
sont paginés 35:3; q6-pi; pate-pná; les quatre derniers 
feuillets ont perdu leur pagination. Dimensions : par- 
chemin, 27 x 19,8°% ; texte, 20 X 14%; lignes 22- 
27 (1) ; une colonne. 

Contiennent : exégèse des Psaumes. Les passages cités 
sont les suivants Ps. XV, 44*-XVI, 8*; XXVIII, T-fin ; 
XXXII, 4-48° (2) ; XXXIII, 4-XXXIV, 3, 7*; XLIV, 14- 
XLVI, 6 (s); CXXXIV, 7*; CXXXVIII, 1-10. 

Ces passages des Psaumes ont été publiés, sans les 
commentaires, par Ciasca, t. I, p. 75-76; 83, 87-90 ; 
99-101 ; 148-149. 

Les versets des Psaumes sont écrits en retrait et marqués 
d'une sorte de guillemets. Toutefois, cette règle n'a pas 
été constamment observée. Pag. pe, Ps. XXXIII, 9* est 
écrit dans l'alignement du texte de l'exégèse ct sans guil- 
lemets; pag. pave, le passage du commentaire précédant 
le Ps. XLIV, 14 est écrit en retrait et avec guillemets ; à la 
méme page, les trois premières lignes du commentaire 
qui suivent lo Ps. XLIV, 15* sont. écrites en retrait, mais 
sans guillemets; enfin, pag. prr et pre, Ps. XLV, 2-6*; 

















(1) Ciasca, lin. 22-24. 
(2) Clasca, t. II, p. xxxvirr, donne xxxit, 1-xxx1v, 3, 78. Les versets 
xxxn, 18522, manquent dans le Ms., comme d'ailleurs dans l'édition de 
Ciasca, t. II, p. 88. 
(8) XLIV, 16% ot XLV, 6^ font défaut. 
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XLVI, 2-3", et pag. pénult., verso, Ps. CXXXVIII, 1-2 sont. 
écrits dans l'alignement de l'exégèse et sans guillemets. 

Nous n'avons pas rencontré de fragments similaires 
dans les autres collections bibliques. Peut-être en trou- 
verait-on parmi les fragments de sermons ou d'homélies. 


Bonon XIX (conservé à Naples). Vingt feuillets sur 
papier oriental, paginés (au recto) pB,..., pie: PR, PRE 
pA, pla, paS, pie =s Paa-cput, poa, POT, PT. 
Dimensions : papier, 25 4/2 X 16 1/2 9; texte, 18 1/2 

X 12 1/2 œ; lignes 49 ; une colonne. 

Contiennent : Ps. XLVIII, 20-XLIX, 6* ; LIX, 44-LX, 
8; LXI, 12-LXU, 7; LXV, 1049; LXVI, 22-28, 
LXVIII, 44*-LXIX, 4; LXX, 44*-LXXI, 9; LXXII, 46- 
LXXIV, 40; LXXXIV, 7-LXXXV; 1; LXXXVII, 48- 
LXXXVIII, 7* ; XCII, 5* XCIII, 8. 

Publiés par Ciasca, t. II, p. 102-105; 110-112, 114- 
127 ; 130-132 ; 138. 

C'est un manuscrit copte-arabe, d'une écriture peu 
soignée, et, suivant l'opinion de Ciasca, probablement 
d'une époque assez récente. Nous n'avons pas trouvé 
jusqu'ici de feuillets complémentaires de ce manuscrit 
dans les collections bibliques que uous avons parcourues. 
IL ést vrai que celles-ci étaient principalement composées 
de fragments sur parchemin. Le codex XIX et les lection- 
naires XCVII, XCIX sont les seuls fragments bibliques 
du fonds Borgia qui soient sur papier. 











Boncn XX. Six feuillets, dont les deux premiers seu- 
lement ont conservé leur pagination : nene ; qa-q8 (1). 
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Dimensions parchemin, 28,4 X 22,5 ; texte, 
22 x 43-17: ; lignes 28-30; une colonne. 

Contiennent Ps. LIIT, 7-LIV, 19* ; LVII, 6-LVUI, 13^ ; 
LXXXVIII, 8*-XCI, 1 (1). 

Publiés par Ciasca, t. IT, p. 103-109. 

Écriture droite et régulière. Les titres des Psaumes, 
les points et les arayañma, en couleur rouge. Emploi 
régulier du trait horizontal pour remplacer l'e. Tréma 
sur l’s, Grandes initiales ornées de dessins géométriques ; 
figures d'animaux dans les marges inférieures ; le tout 
polychromé. (Ciasca, Tab. XXI). 

Ces fragments ressemblent beaucoup à Paris 429° f° 6 
(fin du quaternion à) Ps, X, 8-MII, 1 (2) ; P 43 (fin du 
quaternion 2) Ps. XXXIX 10-XL, 9; f 44, Ps. LXI, 
10-LXIII, 5 (fragmentaire) (5); f* 88-89, paginés cha-cha. 
Ps. CXL, 4-CXLUI, 10 (4). 





(1) Quelques petites lacunes dans les quatre derniers feuillets, dont la 
Partie supérieure a été endommagée. Voir le texte publié par Ciasca. 

(0) Le catalogue de Paris réunit 129* f: 5 et 6 avec cette mention : 
« Ps. 13; 2 feuillets paginés 3-1. » En réalité, lo f. 5. paginé F-K, contiont 
Ps. VII, 11-1X, 10. Le feuillet suivant contient Ps. X, 8-XIIl, 1. Il a pondu 
sa pagination au recto; au verso, l'angle gauche qui devrait porter le 
chiffre de la pagination a disparo ; dans l'angle droit on lit le chiffre à; 
au centre se voit la croix avec les inscriptions caractéristiques des quater- 
nions. Le chiffre & marquerait done la fin du premier-quaternion, corres- 
pondant à la page 16, 7E. 

Nous hésitons à rattacher le fe $ an f 6 et aux autres fer du groupe 
Borgia XX ; coux-el, en effet, ont tous le q d'une forme sensiblement dit- 
lérente du q de Paris 129* f 5, et n'ont pas, comme ce dernier, de lottres 
se prolongeant dans la marge supérieure. Nous rapprocherions plutôt 
París 129* f» 5 de Berlin Or. 1605 fol, 3, contenant Ps LXIII, 7-LXV, 15. 

(3) I1 ne subsiste plus qu'une moitié [la partie gauche) du feuillet; au 
recto, à gauche, un chiffre, qui parait être 3 (1, commencement du 
cahier. 

{4) Pour tous ces feuillets, le catalogue de Paris ne mentionne que les 
Psaumes sans indication des versets, I] identifie avoç raison les fes 88-89 
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Cette ressemblance se remarque aussi dans le Ms. 36 
du British Museum, un feuillet paginé ec-ex,, Ps. CXVIII, 
37-66, au sujet duquel M. Crum fait l'observation sui- 
vante : « Il est possible qu'il appartienne au Cod. XX de 
Borgia, de même qu'un feuillet de S. Pétersbourg publié 
par M. von Lemm » (Sahid. Bibelfr. Fasc. IL, litt. E). 
Ce feuillet de S. Pétersbourg, paginé cra-c&, contient 
Ds. CXVIII, 452-CXIX, 4. 

M. von Lemm, dans une note qu'il a bien voulu nous 
adresser, affirme d'une manière catégorique l'identité des 
fragments de Rome, de Londres et de S. Pétersbourg. 

Les manuscrits de Borgia XVII, et de Borgia XX pré- 
sentent entre eux certaines ressemblances qui nous ont 
tout d'abord embarrassé dans nos recherches sur les 
feuillets complémentaires de ces deux fragments. La diffi- 
culté s'augmentait encore du fait que quelques-uns des 
feuillets de Paris avaient été indàment réunis dans le 
catalogue manuscrit de la Bibliothèque Nationale. Voir 
nos observations antérieures. 

En examinant de plus près les divers fragments de 
Rome, de Paris, de Londres et de Vienne nous y avons 
trouvé certains caractères distinctifs dont la fixité nous 
a finalement permis de procéder au groupement des 
feuillets appartenant respectivement aux deüx manuscrits. 
Ces caractéristiques se rencontrent surtout, a) dans le n, 
dont les branches se prolongent au dessus et en dessous des 
ligues dans Borgia XVII, tandis qu'elles restent daris 
l'alignement dans Borgia XX (1) ; 6) dans le q plus carré 





avec le fe 44; mais c'est à tort, selon nous, qu'il rapporte au même 
groupe le f» 62. Voir Borgia XVII. 

(1) Par Borgia XVII et Borgia XX, nous désignons ici non seulement 
les deux fragments de Rome, mais l'ensemble des deux groupes tels 
que nous les avons reconstitués. 
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dans Borgia XVII que dans Borgia XX ; c) dans le qui 
descend presque toujours sous la ligne dans Borgia XX, 
ce qu'on ne voit pas dans Borgia XVII ; d) dans le & dont. 
la double courbe, tracée d'un trait, ne rejoint pas toujours, 
par le milieu, la branche verticale dans Borgia XX, con- 
trairement à ce qui s'observe dans Borgia XVII, dont le &, 
d'autre part, se termine presque à angle aigu à sa partie 
inférieure; e) dans le trait oblique surmontant le chiffre 
de la pagination dans Borgia XVII, et /) dans l'accent, 
marqué par un point dans Borgia XVII, et par un trait 
allongé, dans Borgia XX. 








Boncn XXI et CCLXX. Deux feuillets sans pagina- 
tion, dont le premier est conservé à Rome, et le second, 
à Naples. Dimensions : parchemin, 36,5 X 25,1 zm: 
texte, 25,7 X 17 "^ ; lignes 50-51 ; une colonne. 

Contiennent Ps. CVIL, 6-CVIII, 45 ; CIX, 6*-CXII, 2*. 

Publiés par Ciasea, t. IL, p. 140-145. 

Les dimensions des feuillets dépassent le format ordi- 
naire ; les titres des Psaumes, les accents, les trémas sur 
l's, la ponctuation, les points à l'intérieur du dp, les 
abréviations sont marqués en rouge. Parfois la syllabe 
finale est rejetée au-dessus de la ligne, à l'extrémité des 
colonnes. Cà et là, des initiales polychromées, ornées de 
grandes figures. (Ciasca, Tab. XXII). 

Ces caractéristiques se retrouvent dans Paris 129* f» 52 
paginé oe-oE, contenant Ps. L, 43*-LIl, 4* et dans le 
n° 8001 du Musée Égyptien du Caire, quatre feuillets 
paginés [e)-p&, cohtenant Ps. LXVIII, 24-LXXIII, 45 (1). 











(1) Comparer, notamment, les initiales ornées de Borgia XXI, Ps. CVIIL 
avec celles de Paris, Ps. LI et du Caire, Ps. LXXIet LXXII. Les fragments 
de Paris et du Caire s'accordent aussi pour les traits qui surmontent le 
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Let 32 de Paris 429' fait immédiatement suite à un 
fragment de S. Pétersbourg (coll. Golenischeff) paginé 
Sex, Ps. XLIX, 14-L, 43°. Ce fragment a été publié 
par von Lemm (Sahid. Bibelfr. fasc. II, litt. D), qui écrit 
à ce sujet : « Der Schrificharacter komt dem des Cod. 
Borg. Sah. N° XXI am nächsten ». 

L'ensemble de ces données nous autorise à considérer 
comme certaine l'identification de ces divers fragments 
avec ceux de Zoega XXI. Ils se distinguent d'ailleurs 
tous par les dimensions insolites du format. 


Boncia XXII. Six feuillets paginés &j-&n. Dimensions : 
parchemin, 26,5 x 24,6 => ; texte, 18,35 x 13 Œ= ; lignes 
31; une colonne. 

Contiennent Prov. VII, 7-X, 27. 

Publiés par Ciasca, t. Il, p. 158-167. 

. Ce manuscrit est considéré par Zoega comme un des 
plus beaux et des plus anciens de la collection; les 
marges latérales et inférieures ont été restaurées. Il est 
d'une jolie écriture onciale. A la fin des lignes,les dernières 
lettres des mots sont parfois rejetées sur la ligne précé- 
dente. Pas de grandes majuscules; quelques lettres 
ales légérement en relief, accompagnées de petits 
ornements de forme assez élégante et teintés de vert; 
l'accent est marqué par ua trait allongé ; tréma sur l's. 
(Ciasca, Tab. XXV). 

M. Crum (cat. Brit.) rattache au même manuscrit le 








chiffre de la pagination. M. Cram remarque, sans préciser davantage, que 
d'autres feuillets du codex 8001 du Caire se trouvent dans les collections 
d'Europe (Coptic Monuments, 1902). MM. Daressy et Lacau, conserva- 
teurs au Musée Egypten, ont eu l'obligeance do mettre ce manuscrit 
à notre disposition et nous ont prété leurs bons offices pour nous mettre 
À même d'en prendre des photographies, 
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cod. 40 du British Museum, paginé cXg-ckx, Prov. XV, 
24-XVI, 5 (publié par J. Schleifer, op. cit. Sitzb. K. A. 
W., 162 B., 1909, p. 31-33), ainsi que les passages 
publiés par M. Maspero, op. cit., p. 192-194. 

Ces passages, que M. Maspero avait déjà, de son 
côté, identifiés avec ceux de Rome, (1) correspondent 
à 429°, {° 119-120 du catalogue de la Bibliothèque Natio- 
nale et contiennent Prov. X, 28-XI, 29, se rattachant 
directement à Borgia XXII, f* es (Prov. X, 27). 

Il faut y ajouter Paris 129" f* 148 (fragment), Prov. I, 
6-21 et f^ 192 (petit fragm. p. cme-eme), Prov. Xll, 
13-20, 25-28, fragments non mentionnés par M. Maspero, 
que le catalogue dè Paris identifie avec raison avec les 
f** 119-120. 

M. Crum (cat. Brit). estime que le fragment de British 4 
contenant Gen. XXIX, 6-18 (publié par J. Schleifer, op. 
cit., Sitzb, 1911, p. 3-6) est de la méme main que British 
40 et Borgia XXII. 

Borca XXII. Trois feuillets et demi, dont la pagination 
a disparu. Dimensions : parchemin (mutilé), 28x25; 
texte, 28 X 16-18 1/2°™ ; lignes, 31-32 ; une colonne. 

Contiennent Prov. VII, 24-X, 42 (a). 

Publiés par Ciasca. T. I, p. 139-166. 

Ecriture arrondie, quelque peu irrégulière, la courbe 
de l'e, l'o, le c s'élève généralement au-dessus de l'ali- 
gnement ; double point sur l's; accents assez nombreux; 








(1) Deux feuillets consécutifs, le dernier très mutilé. Proviennent du 
même manuscrit qui a fourni à Bsciai et à Ciasca la première partie de 
leur édition et prennent le texte au point où cesse celui de Bsciai et de 
Ciasca » (loc. cit.). Le premier est paginé cre-en. 

(2) Ciasca (t. TI, p. xL) remarque que, à partir de Prov. IX, 16, les feuillets 
ont été déchirés par le milieu, perdant une partie du texte. Dans son 
Introd. (Loc. cit.) il fait, commencer le fragmnent Prov. VII, 25. En réalité, 
le feuillet commence au v. 24 légèrement mutilé, 
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un trait allongé, parfois arrondi, pour remplacer l'e ; çà 
et là, un accent circonflexe sur l'o, et un trait oblique 
pour marquer la fin des mots (1). (Ciasca, Tab. XXIV). 

Nous ne connaissons pas d'autres fragments des Pro- 
verbes présentant les mêmes dimensions et les mêmes 
caractères paléographiques. 


Borca XXIV. 78 feuillets paginés ze-pac, 3-07. 
Dimensions : parchemin, 30.5 X 24,5 ` ; texte, 20,5- 
21,3 X 16-1757 ; lignes 26-30; une colonne. 

Contiennent Prov. XX, 4* fin du livre (2) (Zepi); 
TEcclésiaste en entier à l'exception de IX, 4-X, 3 (s) 
(pe-paxe); Job. I-XXXIX, 9% (4) (a-07). 

Publiés par Ciasca, t. II, p. 1-63, ; 167-214. 

Ecriture droite et assez régulière ; çà et là des majus- 
cules avec des légers ornements; grandes initiales et 
grands ornements au commencement des livres. Nom- 
breux accents; l'accent remplaçant l'e habituellement 
marqué par un trait ; double point sur l's; souvent un 
point, parfois un trait oblique sur la lettre finale, surtout 
sur les voyelles. (Ciasca, Tab. XXVI). 

Zoega et Ciasca font remarquer que la pagination des 
Proverbes se continue pour l'Ecctésiaste, tandis qu’une 
nouvelle pagination est adoptée pour le livre de Job, lequel 
commence au verso du dernier feuillet de l'Ecclésiaste ; 
ceci prouve à l'évidence qu'un seul codex pouvait avoir 
plusieurs séries de pages. Ils signalent, en outre, diverses 
erreurs dans la pagination : dans la première série, les 
chiffres 5-68 sont répétés ; dans la seconde, de ïm on 








(1) Voir note (1) Borgia IV. 

(2) Ciasca, t. II, p. xvm, fautivement : Prov. XX, 3. 

(3) Voir Ciasca, t. II, p. xtvr. 

(4) Zoega donne seulement Job. XXXVII, 16. Il aura ignoré ou omis 
e dernier feuillet. 
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passe à Ra (avec omission de re et n) ; de RE à AK (avec 
omission de Ag); par contre le chiffre vx se lit sur deux 
pages consécutives. 

Nous avons retrouvé les derniers feuillets de ce codex 
dans les collections de Londres et de Paris. 

Déjà, M. Crum avait constaté une ressemblance entre 
Borgia XXIV et British 23 (1), un feuillet, paginé K Ra, 
Job. XL, 7-XLI, 9 (publié par J. Schleifer, op. cit., Sitzb. 
1911, p. 21-23). 

Cotte même ressemblance existe entre Borgia XXIV et 
Londres 23, d'une part, et Paris 129? f^ 415-117, d'autre. 
part (e). Bien plus, le fragment de Paris se rattache direc- 
tement à celui de Londres. Les f? 115-117, qui doivent 
se lire en sens inverse de leur classement (117-115), 
contiennent, en effet, Job. XLI, 10-fin du livre. Le premier, 
paginé nů fait immédiatement suite à celui du British, 
paginé na, se terminant à Job. XLI, 9. Un seul feuillet, 
encore inconnu (contenant Job. XXXIX, 9*-XL, 6, paginé 
ôn.56, sépare le dernier feuillet de Rome du fragment 
de Londres. 


Bona XXV (Naples). Huit feuilles paginés mg pÀ- 
Dimensions: parchemin, 29237» ; texte, 21-32» 16-479»; 
lignes 30 ; une colonne. 

Contiennent, Job. XL, 8-fn du livre; Prov. 1, 1-11, 49. 

Publiés par Ciasca. T. Il, p. 63-68 ; 152-158. 














(1) « Written inan upright character (cf. Ciasca If Tup. XX VI. » Ciasea. 
Tab. XXVI = Borgia Cod. XXIV. 

(2) Même écriture, mêmes accents, même manièro de marquer la pagl- 
nation, même disposition des lignes, mêmes dimensions. Le fragment n'a. 
pas été publié par M. Maspero. — M. l'abbé Dieu, qui prépare un travail sur 
le Livre de Job, nous signale le passage suivant du colophon de Paris 129% 
f° 115 :le scribe, «le moine Baôle y a pris soin des trois livres des Pro- 
verbes, de Job et de l'Ecclésiaste ». Ce sont précisément les trois livres 
de Borgia XXIV. 
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Belle onciale, avec à et x archaïques (à angles aigus) ; 
l'accent remplaçant le est marqué par un trait fin, allongé; 
tréma sur l's ; pas de majuscules ; petits ornements assez 
élégants, pour indiquer les divisions ; à la fin du volume 
un grand dessin représentant Job avec ses filles. (Ciasca, 
Tab. XIX). 

Tous les caractères paléographiques de ce codex se ren- 
contrent dans Paris 129? f* 121, paginé pue-pX?, Prov. XI, 
23-XII, 44; on y, retrouve d'autre part, les mêmes dimen- 
sions et le méme nombre de lignes que dans Borgia XXV. 
Ün petit fragment de la méme collection (129 fe 145) 
contenant Job. IX, 10-16 ; 25-29, parait écrit de la méme 
main (i). Les f** 445 et 121. n'ont pas été publiés par 
M. Maspero. 

Boncia XXVI. Sept feuillets paginés ANR; 64: 
ZEZE. Dimensions : parchemin, 35,3 X 26,9 < ; texte, 
21-27,5 X 19 ™ ; lignes 33-58 ; deux colonnes. 

Contiennent [saie XVI, 6*-XX, 6; XXVII, 43*-XXVIII, 
43" ; XXIX, 3*-XXX, 42 (s). 

Publiés par Ciasca, t. II, p. 225-256. 

Format dépassant les dimensions ordinaires. Ecriture 
nette, bien alignée, mais pas toujours uniforme pour le 
tracé des lettres; nombreuses majuscules et signes de 
lecture en polychromie (rouge, jaune, vert); quelques 
lettres ressortant au-dessus de la première ligne. L'accent 
remplaçant l'e est marqué par un trait bref; double 
point sur l's; quelques accents sur les voyelles. Le + 
porte, à l'angle supérieur de droite, le point signalé 
par Ciasca pour Borgia XIII. 








(1) Le catalogue de Paris note à propos de 1294 f 181-137 (Prov. XXVII, 

32-XXIX, 12 etc.) ; « Même Ms. que celui de Naples, le n. XXY de Zoega. « 

L'écriture de ce fragment est toute différente de celle de Borgia XXV. 
(2) Avec quelques lacunes, Voir Ciasca t. II, p. XLVI et 225 suiv. 
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D'après M. Crum, ce fragment fait probablement partie 
du même codex que le n* 45 du British Museum : deux 
feuillets, le premier, sans pagination, le second, marqué 
<qc-qa, plus un morceau de feuillet contenant respective- 
ment : Ís. V, 17-VI, 2 ; XL, 24-XLI, 10; XLII, 6-7 ; 10-12 
(publiés par J. Schleifer, op. cit., Sitzb. 1909, p. 7-12, et 
par Wintstedt, Journ. of theol. Stud. X, jan. 1909, pour 
les deux premiers feuillets. 

Les deux fragments se rencontrent jusque dans les 
moindres détails : dimensions, nombre de lignes, parti- 
cularités paléographiques, notamment le point dans 
l'angle du Ẹ. Après les avoir soumis à un examen minu- 
tieux, nous considérons leur identité comme certaine, 

Les traits communs à Borgia XXVI et à British 43 se 
retrouvent, avec la même évidence, dans des fragments 
d'/saïe appartenant à d'autres collections. Ce sont : 

a) Paris 129" f? 142 (fragm.), Zs. III, 16-18, 23-24; IV, 
1-2, 5 ; f 145, paginé &e-X, Is. Xl, 44-XIII, 12; f 448, 
Se Au Is. XXL, 1-XXII, 2 (1); f* 437-164, 
paginés pha-pa, Ís. LV, 9-LX, 8; 

b) Institut français du Caire, un feuillet portant au verso 
le chiffre e, (fin du 5* quaternion, équivalant à la page m) 
et contenant Ís. XXXV, 2-XXXVI, 8 (s). 








(1) Identifié avec le f» 145 dans le cat. de Paris ; se rattache immédiate- 
ment, tant, pour le texte que pour la pagination, à Borgia XXVI, p. aac. 
Cette double identification avait déjà été faite par M. Maspero. (Mém. 
Miss. arch. Caire, t. VI, p. 214). Toutefois M. Maspero assigne au frag- 
ment Js. XI, 14-XIII. 12 la pagination me-m£, alors que le Ms. porte, en 
réalité, les chiffres xe-A. D'autre part, il identile ce même fragment avec 
un autre feuillet re-% contenant s. X, 21-XI, 5 (op. cit, p. 209, EU). 
C'est lo f* 144 do Paris 129, lequel est tout différent du groupe Borgia. 
XXVI. Les fragments 129% fe 142, 157-161 font défaut dans l'édition de 
M. Maspero. 

(2) MM. Chassinat et Lacau ont mis gracieusement à notre disposition, 
les fragments inédits de l'Institut français du Caire, 
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Tout ce groupe d'isgie offre également des ressem- 
blances avec les fragments suivants de Jérémie : 
Manchester, John Hylands Library, N 8 (cat. Crum) 
Quatre feuillets paginés pne-gAE, Jerem. XXXIX, 42-XLIII, 
7, [XXXIL, 2-XXXVI, 7] (1) ; (publiés par Erman op. cit. 
P. 428 suiv., Ciasca t. ll, p. 256 suiv.) ; Paris 129° f° 170, 
paginé Ac-Xas, Jerem. IX, 23-X, 18; f 172, paginé mi- 
[sad] (3). Jerem. XV, 3-19 ; f? 180, paginé na-n&. Jerem. 
XXVII, 4-17 [L, 4-17] (5) ; f^ 481 pag. qeqa. Jerem. 
XXVII, 59-XXXIX, 4 (LL, 59-fin; XLVI, 2-4); 479, 
paginé p3-pm, Jerem. XXXII, 37*-XXXIII, 43" [XXV, 372- 
XXVI, 15] ; f* 182, paginé pe-pr. Jerem. XXXII, 43%- 
XXXIV, 4 (XXVI, 45-XXVIL, 4*] ; f 184-186 (s), paginés 
pre-pne ; pqa-pq8, Jerem. L, 6-LI, 25 (XLII, G-XLIV, 
25 ; Lam. V, 9-22 ; Epist. I, 4-7 (s). 








(I) On sait que, pour la. seconde partie de Jérémie, la distribution des 
chapitres est differente dans la Vulgate et dans les Septanfe, Nous 
donnons en ordre principal la citation d'après le texte des Septante, 
Jequel a servi de base å la version copte. Les chiffres placés entre crochets 
désignent le passage correspondant de la. Vulgate. Certaines citations du. 
catalogue de Paris sont inexactes, ef. fe 179 col. 182. 


chester f 2, recto. 

(4) Cat. Paris : « Môme Ms. que f. 169 et 173. » Nous ne saurions nous 
rallier à cette identification. Les dimensions des colonnes du groupe 169 
«t 173 sont sensiblement inférieures (3 cm.) â celles du groupe 184186, 
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L'identification de ces divers fragments de Jérémie, 
donne lieu à quelques difficultés, soit qu'on les compare 
entr'eux, soit qu'on les rapproche des fragments d'[saie. 
de Borgia XXVI. 

On constate, en effet, cà et là, des écarts assez sensibles, 
tant pour le tracé de certaines lettres, telles que m, q, > 
(final), que pour le nombre des lignes. Mais nous avons 
remarqué des variations analogues même dans les feuillets 
des fragments à texte continu. 

Tout en conservant quelques doutes, nous sommes fort 
enclin à reconnaitre la même main dans l'ensemble. de 
ces fragments. Peut-être ont-ils fait partie d'un seul 
volume, avec une pagination différente pour Isaïe et pour 
Jérémie. les textes se suivent avec des lacunes propor- 
tionnées aux intervalles de la pagination. Voir le tableau 
synoptique. 


Bonrcia XXVII. Un feuillet paginé Xe-Xa-. Dimensions : 
parchemin, 29,5 X 24,4°% ; texte, 24 X 19°%; lignes, 
50-32 ; deux colonnes. 

Contient Jerem. XI, 21-XII, 4. 

Publié par Ciasca, t. II, p. 251-232. 

Ecriture grossière et mal alignée ; qnelques majus- 
cules ornées de rouge ; emploi irrégulier de l'accent, 
marqué tantôt par un trait, tantôt par un point ; tréma 
sur l's. 

Le feuillet est en tout semblable a) à Paris 199? f^* 169, 
un fragment, trés détérioré contenant Jerem. VI, 19-22 ; 





Nous rattachons les fe 169 et 173 à Borgia XXVII. Le fe 8? fait défaut. 
dans l'édition deM. Maspero; il a été publié par le P. Deiber, Revue Biblique 
1908, en méme temps que le f* 179; celui-ci figurait déjà dans la publica- 
tion de M. Maspero, p. 239 suiv. 

w 


Ju be dree. 


VII, 6-9 (inédit) et f** 173-174, Jerem. XVI, 9-XVII, 3 (avec 
lacunes), deux fragments d’un même feuillet, le 2 seul 
publié par M. Maspero op. cit., p: 323 ; f* 175-176, paginés 
Na nE, nga, Jerem. XVII, 44-XIX, 3 ; XXI, 4-XXII, 4 ; 

b) Venise, (Mingarelli, Ægyptiorum codicum reliquiae 
Venetis in Bibliotheca Naniana asservatae, II, p. uxu 
suiv.), deux feuillets paginés A3, Jérém. XII, 14-XIV, 19. 

Ce groupe se distingue de celui de Borgia XXVI par 
les dimensions des colonnes, sensiblement plus petites, 
par l'écriture plus irrégulière, par l'absence des couleurs 
aux numéros de la pagination. 


Bonet, XXVII. Six feuillets paginés $;-n&? (1). Dimen- 
sions : parchemin 22,1 X 18,5; texte, 17-17,5 X 14 
14,3 ; lignes 25-28 (à) ; deux colonnes. 

Contiennent Ezech. 1V, 14*-VHI, 3. 

Publiés par Ciasca, t. ll, p. 257-266. 

Belle écriture onciale ; à et M aux formes arrondies ; 
pas de grandes initiales ornées; en de rares endroits, une 
petite initiale s'avance quelque peu dans la marge; 
tréma sur l's ; ponctuation abondante. 

M. Maspero (op. cit., p. 232) constate que le frag- 
ment de Paris contenant Ezech. UII, 25-IV, 44^ se rattache 
directement au morceau publié par Ciasca, t. II, p. 257. 
Ce fragment correspond à 199" f** 491-192 du. catalogue 
de Paris, lequel les joint au f* 190, Ezech. I, 4-10, frag- 
ment de 95 lignes. 

Les f* 494-492 ont perdu leur pagination ; mais le 
f* 194 verso a conservé le chiffre à, marquant la-fin du 











(1) La pagination ne figure plus sur le parchemin, rogné aux angles 
supérieurs; elle est reproduite sur la partie restaurée du Ms. 
(2) Ciasca : lin. 25. 
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premier quaternion, et le f* 192 recto, le chiffre E, mar- 
quant le commencement du second cahier. Comme les 
cahiers sont généralement (1) de 16 pages, il est à pré- 
sumer que les f* 191-192 portaient la pagination 15, 16, 
47, 18, soit seii. Or nous avons constaté que les derniers 
mots du f* 492. (Exech. IV, 14*) se rattachent immédiate- 
ment au texte de Borgia XXVII (Ezech. IV, 14° suiv.). ll 
en résultenait que le fragment de Borgia XXVII commen- 
çait à la page ie, et que les numéros inscrits sur ce frag- 
ment, après sa restauration ne répondent pas à ceux de 
l'original. Cependant la pagination sgKn est donnée déjà 
par Zoega, qui écrit à propos de ces feuillets : «sine 
jactura laccra ». 








Boncra XXIX. Vingt sept feuillets paginés SS (Eech, 
XVIII, 21-XXI, 20); 33-21 (Exech. XXI, 52-XXII, 16); 
Sa-on (Ezech. XXII, 1-XXIV, 19); nega (Ezech. XXVI, 
20*-XXX, 15) ; pa-px (Ezech. XXXIL, 13*-XXXIV, 7*; 
Ech (Exch. XL, D-XLIIL 5). Entre Exech. XXXIII 
et XXXIV : naepc mmepoc. Dimensions : parchemin, 
33 X 27% ; texte, 26-28 X 20,5 ?" ; lignes, 30-52 ; deux 
colonnes. 

Contenu, voir ci-dessus. 

Publiés par Ciasca, t. II, p. 266-545. 

Format dépassant là moyenne; quelques lacunes et 
quelques retouches. Écriture droite, nette et sobre d'orne- 
ments; initiales de petite dimension ; cà et là de légers 
ornements, notamment dans l’a majuscule; rarement 
lY s'élève au-dessus de la ligne supérieure. L'accent 











(1) La règle n'est pas sans exceptions Dans Borgia XXIV, le quaternion 
E dé Job, commence au verso de la fln de l'Æcclésiaste et se termine â la 
page 13, ïe. 


31864 


iż ie sustos. 


remplaçant l'e marqué par un trait bref et léger, parfois 
omis, parfois employé devant une voyelle. Le tréma sur 
Vs, assez fréquent, omis sur le mot æoere. 

Du méme Ms. que a) Paris 129" f* 199, paginé X ed 
(moitié supérieure du feuillet), Ezech. XIII, 22-XIV, 14, 
(avec lacunes) non mentionné par M. Maspero (1) ; f* 200- 
205 paginés Xe-x£ (2), Exech. XV, 6-XVI, 65. 

|) Vienne. Collection Archiduc Renier, K. 9847, paginé 
eg, Eech, H, GIL 10 ; K 9848, sans pagination, (Ezech. 
1V, 40-V, 7 (avec lacunes) ; K 9225, Ezech. XXXIV, 20- 
XXXV, 5, (avec petite lacune) paginé pr 

La comparaison des manuscrits ne laisse aucun doute 
sur l'identité de ces divers fragments; le format, l'écri- 
ture, les ornements correspondent adéquatement (com- 
parer, entr'autres, les à majuscules). Le texte et la 
pagination se complètent normalement par la juxtaposi- 
tion des feuillets. Voir le tableau synoptique, notamment 
Borgia XXIX pn, exit. Ezech. XXXIV, 7*, coll. Vienne 
K 9225 pra, incip. Ezech. XXXIV, 20). 











Borca XXX. Six feuillets, les deux premiers sans 
pagination, les derniers paginés ma-g&. Dimensions : 
parchemin, 54,5 x 26,1 9; texte, 28,2 x 20  ; lignes 
32-34 (s) ; deux colonnes. 

Contiennent Amos VII, 14*-fin du livre; Mich. 1, 4-IV,7. 

Publiés par Ciasca, t. ll, p. 328-336. 

Écriture ferme, régulière et distincte, mais épaisse ; 





(0) Cat. Paris : sec. XIII, XIV fragm. 

(2) Cat. Paris : « Quatre feuillets paginés Xe-mË » (sic) ce qui est évidem- 
ment une erreur. On lit clairement f* 200 recto : Ne. 

(9) Putliés par Wessely. Studien sur Palaecgraphie wnd Papyrus- 
Runde. Leipzig 1909. 

(4) Ciasca : lin. 38. 
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accents peu nombreux, marqués par un petit trait; 
quelques initiales avec de légers ornements. Grande 
initiale, très ornée, au commencement du livre. La res- 
semblance est frappante avec Paris 129" f» 213-216, 
paginés Xe-ix&, Amos IT, 11-IV, 9, spécialement pour les 
initiales et les ornements. Le format et le nombre des 
lignes correspondent. 


Boncu XXXI. Quatre feuillets paginés PRE PRE; PAS 
Fax. Dimensions : parchemin, 27 X 25,1%; texte, 
21,5 x 16,5 *"-; lignes 25 ; deux colonnes. 

Contiennent Agg. II, 4^-23* (1) ; Zach. III, 9*-V, 41^. 

Publiés par Ciasca, t. II, p. 350-356. 

Caractère assez grossier ; les accents sont marqués par 
des points et par des traits. Nous n'avons pas rencontré 
d'autres fragments de ce manuscrit. 





Boncta XXXII. Neuf feuillets d'un grand Kataméros, 
paginés : a) c-eg : Jon. IIl, 40 (s); Dan. IIl, 21-52 (s) 
sans le numéro de la leçon ; Deut. XVI, 16-XVII, 4, leçon 
PAR; Prov. VIII, 4-7, leçon Ac ; /) éi&ere ; Gen. XXI, 
14.21, sans titre ; Lovit. VIII, 6-13, leçon paa; Exod. 
XXIX, 4-9, leçon path ; Ezech. XLVI, 4-7, leçon pae; 
Zach. IX,9-14", leçon para. ; Jerem. XXXIII [XXVI], 8-48 (4), 
numéro pe omis; Os. X, 2-10, leçon pate ; /s. MI, 9*-172, 
leçon pag: Dan. IX ; 23*-27*, leçon pam; Zach. XIII, 
5-XIV, 4, leçon pave; Job. XVI, 13-22 (s), leçon pm; 











(1) Ciasca, Introd. : Agg. Il 5; iem. Zoega. 

(9) Omis par Ciasca, Introd. et texto ; omis également par Zoega. 

(3) Ciasea (Zoega), t. I, p. xxv, donne Dan. III, 21-33. 1.6 Ms., de même 
quo le texte publié par Ciasca, t. II, p.316, ne va que jusqu'au v. 32 inclus, 

(4) Conformément au Ms. ot au texte publié par Clasca, t II, p. 255-236. 
Ciasca, t. 1, p. xxvi, donne, par erreur, Jerem. XX, 8215. 

(5) Clasca (Zoega), t I p. xxvi. Job, XVL, 14, fautif. 
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Jerem. XVII, 18-23, leçon pre ; c) rene : Dan. Il, 55- 
63, fin d'une leçon : Js. XII, 444; Dan. X, 441; 
Mich. VIL, 4-7 ; Nah. I, 1-12 ; Agg. TI, 4*-9 (1) ; Abbac. 1, 
2-4 i Is. LXIV, 5-XLV, 2; Zach. I, 12-19 () ; Abd. 8-18; 
Is. XL, 26-XLI, 1. Les dernières leçons, à partir d'Is. 
XII, ne sont pas numérotées; on pouvait les lire ad 
libitum. Cf. Ciasca (Zoega), p- xxvi. 

Dimensions : parchemin, 32-34 X 24,3-26 ™; texte, 
26 1/2 X 20 77^; lignes 57-39 ; deux colonnes. 

Contenu, voir ci-dessus. 

Publiés par Ciasca, tantót dans le texte même, tantôt 
en variantes, t. I ot Il, passi 

Grand format, écriture droite et grèle, emploi régulier 
des accents et du tréma sur l's; majuscules très hautes 
et très ornées, au commencement des leçons ; au bas des 
pages et dans les marges, figures d'animaux phantas- 
tiques. Polychromie en rouge, jaune et vert. (Ciasca, 
Tab. XVI). 

IL existe plusieurs fragments complémentaires de ce 
Kataméros. 

M. Lacau en a déjà signalé trois (s) : 1° Paris 129 
1% 9-15 (4), le premier, fragmentaire, sans pagination ni 
numéro des leçons; le second, paginé [pad-pas (s). 














(2) Ciasoa (Zoega), iid. : Agg- TI, 2-10. 

(2) Ciasca (Zoega), ibid. : Zach. I, 12-17. 

(3) Recueil de travauz relatifs â la Philologie et à P Archéologie 
Egyptiennes et Assyriennes. Vol. XXIII. Paris 1901 : Textes de l'Ancien 
Testament, en Copte Sahidique. 

(4) Publiés par M. Maspéro. Mém. Miss. du Caire, t. VI, p. 22 suiv. 

(5) M. Lacau, loc. cit., corrige en paucjme les chifres xm ot Xv 
donnés par M. Maspero; il observe avec raison que le feuillet porte au 
verso des traces du p initial et que cette pagination concorde seule avec 
le numérotage des leçons. 

Pour le détail du conténu, voir M. Maspero, loc. cit. 
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leçons a-xe ; le troisième, pagination perdue, der- 
nier feuillet du quaternion t, legons (z&j-e; le qua- 
trième, paginé pzB-pgc, premier feuillet du quateraion ia, 
leçons ga-z3 ; le cinquième, pagination perdue, leçons 
S-0B; le sixième, paginé em€ cng, leçon png; le septième, 
paginé cRe-chz, leçons po-poa. 

2 Un feuillet conservé à l'Institut français d'archéo- 
logie orientale, au Caire,côté provisoirement Ac.1900 a. (1) 
Il est paginé pon-poo (premier feuillet du quaternion ïB), 
et contient : Is. XXVI, 2-10, sans numéro ; Jerem. XVII, 
19-23, lecon qa ; Judith, IV, 8-15, lecon q&; Tobie XII, 
6, leçon qe. 

3* Les deux feuillets Or. 3379A (1) et Or. 5579A (14) du 
British Museum. Il n'en reste que la partie inférieure 
et ils ont perdu leur pagination ; le premier, seul, a 
conservé l'indication d'une leçon, numérotée ne. Le 
f. 3579 A (1) (publié par J. Schleifer, op. cit., Sitzb. 
1911, p. 2-4) correspond aux n** 4 (Gen. XIV, 17-19) ; 
18 (M Reg. VMI, 44-44, 46-48) ; 41 (Prov. XXII, 28- 
XXIII, 4) et 44 (Is. XXV, 4) du catalogue de M. Crum; 
le f. 3579 A (14) correspond au n° 20 (Tob. IV, 43, 14, 
19) du même catalogue. Les deux feuillets ont été publiés 
par M. Winstedt, J. of Th. St. Jan. 1909. 

M. Crum identifie lui-même ces deux feuillets entre eux, 
et écrit à propos du premier : «Il appartient probablement 
au Lectionnaire de Zoega num. XXXI». C'est, sans doute, 
à cause de l'exiguité des fragments que, dans son cata- 
logue, il hésite à donner leur identification comme cer- 
taine. Nous les avons mis en regard de chacun des autres 








(1) Publié par M. Lacau, loc. cit. Voir ibid. la description du feuillet ; 
elle s'accorde d'une manière frappante avec celle que nous venons de 
donner de Borgia XXXII. $ 
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fragments de Borgia XXXII (y compris celui de Vienne 
dont il est question ci-dessous) et nous avons constaté 
qu'ils leur ressemblaient jusque dans les moindres 
détails : forme des lettres, agencement des lignes, rubrique 
des leçons, ornements, etc. (1). 

En outre, nous avons trouvé un important fragment 
du même codex dans la collection de l'Archiduc Renier 
de Vienne. Ce sont cinq feuillets K 9875-9879 publiés 
par M. Wessely (2). 

Rognés à l'angle droit supérieur, ils ont perdu leur 
pagination. Ils contiennent les leçons suivantes : 

a) K 9873, fin d'une leçon, Jerem. XXVIII, 7-8 ; leçons 
(5); eng (4) ; cmt; 6) K 9876; leçons [enn'] ; 
ne ; Job. IX, 1-5, sans numéro [cÀ] ; cXa* ; c) K 9877 ; 
Cha"; AB ; chc; Aa; d) K 9878, Chat; ce; CAE ; 
Jerem. XLII, 12-16 sans numéro ; K 9879, (feuillet séparé 
du précédent), fin d'une leçon, Prov. X, 5-9; Eccles. VII, 
13-25, leçon m€ (s); Genes. XII, 1-7, sans numéro [x3 ?]; 
leçon Mam. 











+ (1) Comparer, notamment, la face humaine de Or. 3579 A (1), verso, 
avec les figures analogues de Paris 18919, f 11 verso, 14 verso,et du feuillet 
du Caire, décrit par M. Lacau. 

M. Lacau mentionne comme suit le fragment de Londres : « Deux 
feuillets incomplets, Or. 3579 A (1) et (T) » et ajoute en note : « Je dois 
cette identification à l'extréme obligeance de M. Crum. » M. Crum, dans 
le catalogue publié postérieurement (1905) identifie Or. 3979 Â. (1) avec 
Or. 3979 A (14), mais non avec Or. 3979 A (7). Ce dernier feuillet fait égale- 
-ment partie d'un Lectionnaire, mais il est d'un très petit format sensible- 
ment différent de celui du groupe Borgia XXXII. 

(2) Studien f. Papyruskunde, ete., Fose. IX, p 67 suiv. Leipzig 1909 

(3) Pour le contenu des leçons numérotées, voir Wessely, loc. cit. 

44) Les numéros cxa.-enE sont omis. 

(5) M. Wessely a lu me; on peut lire aussi XÈ. Nous estimons qu'il 
faut s'en tenic à cette dernièrelecture : 1* parce que la dernière leçon du 
1 K 9879 (séparée de la leçon me par la leçon non numérotée Gen. XII, 
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Nous avons sous les yeux la photographie complète de 
ces cinq feuillets et nous avons pu nous assurer qu'ils 
sont en tout semblables aux autres fragments de notre 
Lectionnaire. 

Le texte du dernier feuillet de Vienne K 9879 se 
rattache d'ailleurs directement à celui du f° 10 de Paris 
129", Prov. X, 5. 


1-7) porte le numéro Xx; ?* parce que le commencement du f* K 9879 
(Prov. X, 5), fait immédiatement suite au feuillt 129%, 10 de Paris, lequel 
o termine par la legon ae, premiere partie, exactement à l'endroit où 
commence le texte de Vienne K 0819: eqvea&ier majeo (lin de Paris 1299, 
10) qpoe* quacpo a-e ete. (commencement de Vienne K 9879). Il résulte 
de cette dernière observation que le 1° de Vienne K 9679 aura été paginé 
x, comme faisant sujte au feuillet PAS de Paris 189, 10. 





TABLEAU SYNOPTIQUE 
DES FRAGMENTS COORDONNÉES (1). 


Gen. V, 5-29, see: (Paris, 129' f* 2) ; XI, 9 XIV, 2, 
We; XIV, 47-XVI, 5, 3-uc; XXIX, 25-XXX, 115, 
Peeph; XXX, 28-XXXI, 13, pe-pu (Bonon D; XXXI, 
31-44 papi (Paris, 129! $ 15). 

Gen. L 19-28, e-e. (Berlin, Or. in fol. 1603, 1); II, 
9-93, e: (Paris, 129' f* 1); XXXII, 13'*-XXXIV, 105, 
Prepa (one, D: XXXV, 4-19 |pue-put] () ; XLVI, 
19-XLVII, 2, poxe-piue ; XVII, 21-34, fragm. ; L, 2- 
17, fragm. (Pavis 129, f* 46, 18-20). 

Gen. IX, 2-22, ie-&. (Golen. 2); XXVIII, 6-XXIX, 19 

jox 429°, f 6-7); XXXIX, G2XL, 9" pepe 











Ezod. XVI, 6-XIX, 11, 03-nx (Curzon 409) ; XIX, 24- 
XXIV, 18; XXXI, 12-XXXIV, 32, qa-pre (Paris 129! 
f" 24-39) (s) ; XXVI, 24*-36*, pXa-pAe (Bonon IV); 
Deuter. XVII, 5-44, 4 f* sans pag. (Leyde, Ins. 4). 








(1) Pour le degré de probabilité ou de certitude des identifications, voir 
notre description des manuscrits. 

Peut-être quelques fragments appartenant à des collections moins 
connues ou moins â notre portée ont-ils échappé à nos recherches Nous 
serions vivement reconnaissant à ceux qui auraient l'obligeance de nous 
les signaler. 

(9) Le f° 1291 16 porte à gauche du recto le chiffre 5, commencement du 
10* quaternion. Jl semble en résulter que le chiffre prune du f* 18, (séparé 
par 11 chap. du f 16) doive so lire pu Fae 

(3) varoa daprès le catalogue de Paris et M. Maspero, op. Cit- p. 12. 
Dans l'état actuel du manuscrit, la pagination du f 6 a disparu; pour 
celle du f 7, légèrement détérioré et restauré, on lit assez clairement, 
2, du verso, mais on a de la peine à retrouver ov au recto. 

(4) Nous rectifons ici, d'après le texte original du manuscrit, les données 
du catalogue de Paris sur la foi duquel nous avions rédigé notre notice 
sur Borgia I-VI. Ce catal. donne comme contenu des f* 1291, 24-37, 
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Levit, I, 3-II, 3, 4 f sans pag. (Berlin, Or. in fol. 
1603, 2) ; VI, 6-23, sex. (Paris 129, f° 41); VII, 34^-XI, 
12, ï6-X (Bono V). 

Levit, VIII, 19-IX, 6, ren: 8, RAL Dr, Sei: 
XIV, 89-20", Xe-Aa; XV, 23"-XIX, 16*, e-x€ (Bon- 
ona VI); XXI, 5-XXII, 9, iai ; XXIII, 3-XXIV, 38, ne-z& 
(Paris, 129! f** 59-63) ; Num. I, 9-40 (Paris, 199' f 64) ; 
1, 40-III, 11* (Bonon. VI); XIII, 23-XIV, 13, 1 f* sans pag. 
(Vienne K 9849); XXI, 33-XXII, 93, size (Paris 1291 
f^ 86) ; XXVII, 22-XXIX, 4, fragm. (Brit. 9) ; XXXII, 14*- 
XXIV, 43°, ona (Borca VI); Deut, I, 13*-38*; MI, 
SAV, 22%; IV, 449-VI, 149, [se-ra.), ree (Bonci VI). 











Exod, XIX, 24-XXIV, 18. TL les sépare des f» 98-39, auxquels il attribue 
la pagination pa-p8, pna-pná, aveo Exod. XXXI, 193, etc. En réalitó, les 
fo 24-30 né constituent qu'un seul fragment dont tous les feuillets se 
suivent et sont, paginés qa-px (avec omission du pr]. Le contenu de ce 
fragment est très oxactement décrit par M. Maspero (op. cit, p.99): 
* Les textes commencent au verset 24 du chapitre XIX et se prolongent 
dusqu'au verset 18 du chapitre XXIV. Puls vient une noto en petits carac- 
tèros, servant do titre à ce qui suit et introduisant les parties qui se 
trouvent dans l'Ezode après la description de la tento : ner ner 
vro Rreennusí Le texte reprend du ch. XXXI, v. 12 au ch. XXXIV, 
v. 82 ». C'est donc à dessein que le scribe a omis les chapitres XXV suiv. 
contenant les prescriptions relatives au culte, pour reprendre le récit 
après le «statut du tabernacle » ` Super nrwyy nreenmuk (XXXI, 12). 
Le fragment de Borgia IV nous donno une partie des passages omis 
(XXVI, 240); comme il ost paginé spe, 11 y a lleu de croire qu'ils 
ont été insérés plus loin, â la suite du oh. XXXIV. Peut-être le seribe 
at-il voulu rapprocher les chapitres contenant les instructions données 
par Lieu å Moise (ch. XXV suiv.) de ceux qui relatent (parfois en termes 
identiques) la promulgation et l'exécution des ordres divins (XXXV suiv.) 
L'omission de la p. pu dans le fragm. de Paris explique la pagination piac 
(recto) do Borgia IV. — Rectifer et compléter dans ce sens notre note 
sur Borgia IV, p. 101. — Lire aussi, p. 01, l. 6 : Gen. V, 5-29, au lieu de 
Gen. V, 8-29; p. 106, 1. 19: Levit. VI, 6-25, au lieu de Levit. VI, 5-25; 
D. 109 lin. 27. après XXII, 0 ajouter : sa-xá ; lin. 28, lire : XXIII, XXIV, 
38 (pag. we-g8) au lieu de XXIII, 9. e, 
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Levit. VII, 9-XI, 23, sj-X. (Paris 129' f^ 42-49) ; XIX, 
34*-XX, 16*, zez (Borca VID ; Num. I, 23-40 ; I, 
Pepe; pepi (Paris 129! 
, 1291, f* 76-79) ; 
IX, 6*-20*; XII, 18*-32*; XIV, 29-31: 33: 33^; 37-39*; 
Aën, gXe-pAE ; puo-pn; prepne (Bonci VID; 
XVIII, 19-21 ; XIX, 20-XX, 14, pos-po& ; poj-pon (Paris 
129! f'* 82-83); XXVI, 58-XXVII, 7; XXXI, 47-49 ; XXII, 
3-7 (Brit. 10). 

Levit. XIII, 4-59, N3-xax (Paris 129: f? 50-53) ; XVIII, 
13-XX, 11, 25-02. (Paris 129! f? 54-58) ; XXVI, 15*-30; 
XXVII, 15-315, 4 f? sans pag. -- 1 f? pipe (Bonn. VII; 
Num. V, 8-24, ) ; XVI, 14*-29*, 5-05a ; 
XVIII, 9%, 52-03; 24*-XIX, 4%, ix. 
9, pe-p3 ; XXVII, 19*-XXVII, 19*, prï-pre; (Boncta IX) (1). 

Jos. X, 39-XI, 7°, my-mn; XIV, 41-41%, ze g€ ; XV, 
T'-XVII, 4*, ze-n ; (Boncia XI); 
27-40, gym; XXIV, 43-34, (j 
129! f^ 99-102) ; Tob. I, 1-7, a-&. 
I, 19-IV, 16*, xx. (Paris 129' f* 144-148) ; IV, 16°-V, 9, 
Jee (Borca , 12-VII, 4, 1 f* sans. pag. (Brit. 938); 
X, 49-XI, 142, Aa-N8 (Paris, 129' f? 149 ; XI, 14*-fin du 
livre, Rex (Boncua XI). 

Jud. 1, 10"-90, ca. (Boncis XIII) ; XI, 31-XII, 7*, (ze-o], 
fragm. (Paris 429: f» 409) ; XII, 7'-XIII, 6, Ga-o& (Brit. 
14) ; XX, 16-28, fragm. (Brit. 15). Dan. I, 41, 4, fragm., 
f? gAc-pla. (Paris 129* f* 208.209) ; V, 30-VI, 10, 
PO (Paris 129^ f» 212); VII 18-X, 1, pme-pqà 
(Borc XIII). 

Jud, L 271. 17°, en (Borca XIV); 1V, 16-VII, 3, 













































(1) Pour l'identification des groupes Borgia VIII et IX, v. p. 114-115. 
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I-an (Paris 129° f% 103-108) ; IX, 40-55, x-x&- (Paris 
129! f? 10) ; XIII, 7-XV, 14, &e-z€ (Paris 129! fos 444. 
114); IV Reg. XI, 13-XIV, 9, poc-pq (Paris 129. 
17 134442). 

Ï Reg. VI, 2-10 (Paris 129 f? 117); VI, 1-X, 3* se-X 
(Bono XV); XIV, 17-92, xe-x€ (Paris 129' f^ 148); 
XXII, 24*-XXUI, 44, na-nd ; XXIV, 21*-XXV, 28%, ng 
(Boncia XV); XXVII, 16-XXX, 5, pa-pa (Manch. 2); 
XXX, 5-24, pepe (Brit. 17); XXX, 24-XXXI, 43 (fin), 
Selen: H eg, L, 4-Hl, 40, ax. (Paris 429! f» 120- 
122); H, 10, 395, a; VI, GX, 11, SRB; XI, 
23-XV, 2, Rex (Bonis XV) ; XVII, 19-29 (tin), zeza 
(Manch. 2) ; XVIII, 4-12, ze-3€ (Bonon XV) ; XX, 11-25, 
06-11 (Brit. 987) ; XXI, 14-XXII, 11, noces. (Bonon. XV). 

Ï Reg. XVII, 33*XIX 5*, neue (Boncia XVI); XXVI, 
7-ün : XXVIII, 3-fin ; XXXI, 1-1 Reg. I, 11, yx (sic) 
(Paris 129! fo' 123-120). 

Ps. VI, 47*-IX, 414, [0] (Bonci XVII); LXXIV, 3. 
LXXVII, 51 [pre]-pre. (Vienne K 9801", 9872, 9802, 
9861); LXXXVIII, 38-LXXXIX, 7 [pxc]-p«€ ; XC, 14-XCII, 
1, [pco] p ; XCIX, 4-CI, 40, 4 f? CII, 34-CIV, 27, 4 f°; 
CV, 53-CVI, 10, 1 f" (Paris 129* f** 02-64, 09-70) ; CXVIII, 
24-49, [pqa)-pqé (Vienne K 9800). 

Ps. X, 8-XIlI, 1 (i); XXXIX, 10-XL, 9 (zx) (Paris 
129* f* 6, 13) ; LIII, 7-LIV, 19*, xe n& ; LVII, 6-LVIII, 
13*, qa-q8 (Boncta XX); LXI, 40-LXIII, 5, fragm. (5 1] 
(Paris 129° fo 44) ; LXXXVIII, 8'-XCI, 1 (p-p3?] (Bonon. 
XX) ; CXVIII, 37-60, cc-ex. (Brit. 36); CXVIII, 152-CXIX, 
1, Ga-a (S. Petersb.); CXL, 4-CXLII, 10 cha-cha 
(Paris 129° f° 88-89). 

Ps. XLIX, 414-L, 13%, oœ-oa. (S. Petersb.) ; L, 13*-LII, 
1, SESE (Paris 129 [9 32); LXVIII, 24-LXXIIL, 15 
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[Q0] FE, (Mus. Eg. Caire 8003); CVII, 6-CVIII, 13, 1 f° 
(Boncia XXI) ; CIX, 6*-CXII, >, 4 f (Borca CCLXX). 
Prov. 1, 6-24, fragm., (Paris 429 f° 418) ; VII, 7-X, 
27, cg-em (Boncn. XXII) ; X, 28-XI, 29, (cre-enh); XU, 
15-30, 23.28, fragm. (Paris 129: f^ 119, 120, 422); XV, 
24-XVI, 5, 4 f? (Brit. 40). 
Prov. XX, 4*-fin du livre ; Ecel. 








IX, 3; X, 4-fin du 
(Bonc XXIV) ; 
Job. XL, 7-XLI, 9, i-na (Brit. 23) ; XLI, 10-fin du livre, 
REG) (Paris 129" f^ 147-13 sic). 

Job. IX, 40-10, 23-29, fragm. (Paris 129 f* 113); XL, 
8-fin du livre, Prov. L, LIII, 19, x5:p& (Boncu. XXV); 
XI, 23-XI, 11, pio-pÀ ? (Paris 129" f» 424). 

Is. I, 16-18, 23-24 ; IV, 12, 5, fragm. (Paris 129* 
fo 142) ; V, 47-VI, 2, 1 f* (Brit. 43) ; XL, 14-XIII, 12, 
Re-X (Paris 129 f* 445) XVI, 46"-XX, 6, (lin du chap.) 
Aywa (Borca XXVI); XXI, 1-XXI, 2, meme (Paris 
429 f? 448); XXVII, 12-XXVIII, 43%, kez; XXIX, 3*- 
XXX, 12, 3-36 (Borcu XXVI); XXXV, 2-XXXVI, 8, 
est fat, fr. Caire); XL, 24-XLI, 10, qu-5a ; XLI, 
6-7; 10-12, fragm. (Brit. 43); LV, 9-LX, 8, pha-pa 
(Paris 129 f= 457-464). Fragments de Jérémie, voir le 
tableau de la p. 138. 

Jerem. VI, 19-22; VII, 6-9, fragm. (Paris 129 
f^ 469); XI, 21-XII, 4, RERA (Borca XXVII) ; XIII, 
44-XIV, 49, Aza (Venise, Mingar. [IT]; XVI, 9-XVII, 
5, deux fragm. d'un f*, (Paris 129* f^ 472-174) ; XVIII, 
44-XIX, 5; XXI, 4-XXU, 4; ass, stan (Paris 129° 
f* 475176). 

Exech. I, 4-10, fragm. ; Ill, 25-IV, 44, 2 f [e-m 1] 
(Paris 4299 f** 190-192) ; IV, 14"-VIII, 3 (iç-n 3) (Boncia 
xxvii. 
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Exech. ML, 6-1, 40, @€ (Vienne, K 9847); IV, 40-V, 
7, 4 f* (Vienne, K 9848) ; XIII, 92-XIV, 11, &eXc ; XV, 
G-XVI, 63, Xe-xe (Paris 129^ fs 199-203) ; XVIII, 24- 
XXI, 20%, wess: SEL, 32-XXII, 105, z5-z« ; XXIII, 
1-XXIV, 19, Ga-on ; XXVI, 20'-XXX, 13, nega ; XXXII, 
199-XXXIV, 75, pa-pn (Boncia XXIX); XXXIV, 20-XXXV, 
5, pia-pià (Vienne K 925); XL, 1'-XLIII, 3, pXa-px& 
(Bona XXIX). 

Amos. Il, 11-IV, 9, Re-MË (Paris 129° fo 245-216) ; 
VII, 44*-fin du livre, 2 f*; Mich. 1I, 4-IV, 7, 1xa-78 
(Bonet XXX). 

Borgia XXXII. Kataméros. Il. n'est guère possible de 
dresser le tableau complet des leçons contenues dans les 
fragments coordonnés. Souvent le chiffre de la pagination 
fait défaut en même temps que le numéro des leçons ; 
qu'il nous suffise de constater que l'ordre de la pagina- 
tion s'accorde avec celui des leçons, dans tous les textes 
qui ont conservé la double indication, 
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ADDITIONS ET CORRECTIONS (1). 


Pag. 97, 1. 29, ajouter : la Bibliothèque de l’Université 
de Strasbourg. 
103, 1. 13-14, au lieu de : 68-32, lire : [S&]-S2-- 
105, 1. 8, au lieu de : du f? 37, lire : des f 24-37. 
410, note 1, supprimer : D'aprés ces données, ete. 
411, L. 44, au lieu de : le f* 49 étant fragmentaire, 
lire : les f* 48-49 étant deux fragments d'un 
même feuillet. 





Les manuscrits de Marichester nous ont été gracieu- 
sement communiqués par M. Guppy, directeur de la 
J. Ryland's Library. 





Q) Voir notes du tableau synoptique. Le tableau synoptique donne le 
texte corrigé. 





BODHISATTVA-BHUMI 


Sommaire et notes 


PAR 


Ceci, BENDALL et Louis pe 1a VALLÉE POUSSIN (1). 


CHAPITRE v [25 a-83 b]. 
Pouvoir (prabhava 2). 


1. L'aryaprabhava ou ' pouvolr des Nobles, des Saints” est la 
faculté de réussir en toute chose par simple désir. C'est le lot du 
Bodhisattva qui possède la ‘ maîtrise en concentration (samādhi), 
dont la pensée est ' capable ' (karmanya, fit) et bien exercée (supa- 
ribhavita). 

2. Le pouvoir des bons principes (dharmaprabhava) ou des 
Vertus, c'est lour grando fécondité en fruits et en avantages (anu- 
Samsa). 

8. Les Bouddhas et los Bodhisattvas possèdent un second pouvoir 
dit * congénital " (sahaja), qui consiste en leurs prodigieux et 
merveilleux « principes », caractères, faits et gestes, (ascarya. 














(1) Voir Musdon vi (1905) p. 38, vii (1906) p. 219. — Je dois À Ia mémoire 
de Cecil Bendall de poursuivre la publication de ce travail. On ne trouvera. 
pas, dans les pages qui suivent, l'heureuse précision de terminologie qu'on 
avait généralement admirée dans le sommaire des premiers chapitres + 
(Cecil Bendall, cet excellent esprit, n'est plus là pour corriger et mettre 
an point, ajoutant et retranchant, mes brouillons préliminaires + j'y 
trouve seulement, çà et là, des rectifications, des points d'interrogation 
êt d'exclamation, quelques références. — J'ai dû renoncer à mettre ce 
Somtnaire en anglais. 

(2) Comparer Süteülamkhkra, chap vii, 





n 








26 b 
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adbhuta-dharmata), düs à leur équipement de mérite (punyasam- 
bhara). 

On examinera successivement les cinq pouvoirs des Bouddhas 
et des Bodhisattvas : 1. pouvoir Zeiten, 2. pouvoir des dharmas, 
3. pouvoir congénital, 4. pouvoir qui leur est commun avec les 
Srüvakas et les Pratyekabuddhas, 5. pouvoir qui leur est propre. 


8i. Pouvoir d'Abhij 


Tl y a six abhijias, facultés transcendantes, 1. rddhi, 2. dioya 
drolra, 3. celasah paryaya [jñāna], 4. pūrvanivāsīnusmrti, 5. cyu- 
tyupapadadarsana, 6. asravaksayajüanasaksatkriya., 

L'ordre diffère ci-dessous : 1. 4. 2. 

i. La rddhi, pouvoir magique, est parinamiks <de transforma- 
tion ' et nairmüniki, * de création ?, 

A. La première se manifeste de seize manières : 

1. kampana, faire trembler. — Le Tathägata ou le Bodhisattva 
qui possède soit Ia maitrise en copcentration, soit l'habileté de la 
Pensée (fitness, karmanyata) fait trembler un monastère, une 
maison, village et ville (gramanagara), village et ville et champ 
(gramanagaraksetra), enfer, monde des animaux, des pretas, des 
hommes, des deras...... jusque..... un nombre infini de grands 
chiliocosmes ; 

2. jealana, flamboyer. Il amboie de la partie supérieure de son 
corps, tandis que la partie inférieure émet des courants d'eau 
froide, et inversement. I s’enflamme tout entier et émet des rayons. 
bleus, verts, rouge, blancs, rouge clair (mañjisfha) et cristallins 
(sphatikavarna) ; 

3. spharana, illuminer. Il remplit de lumière monastères, etc. 
(comme 1) ; 

4. vidarsana, rendre visible. Il fait voir à toutes les catégories 
d'êtres (Sramana....mahoragah parsadas), les mondes, les champs 
des Bouddhas avec leurs habitants, etc. ; 

5. anyathibhavakarana, transmutation, Par adhimukti, c'est-à- 


1, 














(1) Voir Dharmasamgraha xx et sources citées. — M. Vyut. 1. 15. — 
Visuddhimagga, xi et suiv., Digha i, p. 78. 
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dire * intense application de l'esprit", il change les grands éléments 
(terre, eau...) les uns dans les autres, et aussi la matière (rapa) 
en son, etc. ; 

6. gamanägamana, allée et venue. Il passe à travers les obsta- 
cles, murs, ete. ; monte jusqu'au ciel des Akanisfhas en son corps 
matériel formé des quatre grands éléments ; 

7. samkgepaprathana, concentrer ot développer. IL réduit les 
montagnes à la dimension d'atomes et inversement! ; 

8. sarvarüpakayapraweiana. ll introduit tout rüpa (villages, 
montagnes, etc.) dans son corps, en présence d'une nombreuse 
compagnie, qui se reconnait elle-même entrée dans ce corps ; 

9. sabhagatopasamkranti, Il prend l'aspect, les modes de parler, 
eto. , de toutes les compagnies qu'il rencontre, Hgatriyas, etc. * ; 

10. avirbhavatirobhava. 1 apparait et disparaît en présence 
d’une nombreuse compagnie, cent fois, mille fois, etc. ; 

11. vadifoakarana. Il fait aller, venir, s'arrêter, parler à sa 
volonté les créatures de tous les mondes 

12. parardähyabhibhava. 11 contrôle le pouvoir magique des 
autres. Le Tathigata dépasse le pouvoir magique de tous les 
magiciens. De méme pour le Bodhisattva qui est arrivé au sommet 
(nigfha), qui vit sa dernière ou avant-dernière existence, en excep- 
tant le Tathügata et les Bodhisattvas d'un rang égal ou supérieur 
au sien ; 

18. pratibhadana. Il donne, aux créatures qui en sont privées, 
la lumière intellectuelle ; 

14. smytidana. De même pour la ‘ mémoire  ; 

15. sukhadana. IL donne, pour un temps, le confort matériel 
(pratipraérabdhisukha), gráce auquel les créatures délivrées des 
obstacles, peuvent écouter la loi. Obstacles produits par le trouble 
des éléments (qui cause la maladie ? dAZ/uraigamika), par les 
attaques démoniaques (amanugya), etc. ` 

16. raémipramoksa. Il émet des rayons qui apaisent (praipra- 
drambk) les douleurs des étres infernaux, convoquent les Bouddhas 











(1) Comparer le fragment de Sütra édité J. R. A. S., 1908, p. 50. 
(9) sarvarüpak&yam àtmakàye pravedayati. 
(3) Comparer Digha, ii, p. 109. 


27a 


21 b 








%a 


2 b 
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et les Bodhisattvas, 
des créatures. 

En outre, un grand nombre de variétés dont la caractéristique 
est la ' transformation ' de la nature de choses existantes : anya- 
tha prakrtya vidyamanasya vastunah.... anyathavikarad.;.. pari- 
namah. 

B. Pouvoir magique « de création » *. On distiogue : 

1. kayanirmzna, création visible ou fantôme. L'être illusoire 
est semblable à son créateur ou différent. Dans ce dernier cas, il 
est créé par le saiat = comme les autres » (semblable aux personnes 
qui le voient), ou différent. 

prabhataküyanirmana : le fantôme est dit « important », quand 
il est créé par le Tathāgata ou le Bodhisattva, sous des aspects 
d'ailleurs divers (vicitravarna), pour le bien universel. Au premier 
chef, le fantôme consacré (adhitisfhati) à la continuation de la 
tâche du saiat après sa disparition de nirvana. 

müyopamanirmana, bhatanirmana : le fantôme est « comme une 
magie », lorsqu'il est fait pour être seulement contemplé par les 
créatures ; il est « réel », lorsque, aliment, boisson, char, pierre 
précieuse, il remplit ses fonctions naturelles. 

2, vagnirmana, création audible, pour enseigner la loi. — Cette 
voix magique est harmonieuse (susvaratd) et transparente (visada), 
et beaucoup de qualités sont résumées dans chacun de ces deux 
termes. — Elle est svasambaddha, sortant du magicien lui-même, 
parasambadäha, sortant d'autres personnes réelles, asambaddha, 
venant de l'espace ou d'une créature magique. 

A-B. Grâce à ce double pouvoir magique, le saint réalise deux 
fins : 1. avarjana, c'est-à-dire introduction des créatures sous la 
règle des Bouddhas (buddhasüasane avatarayati) 2. anugraha, 
multiples services rendus aux malheureuses créatures. 

ii. pūrvanivāsajñāna?, connaissance des séjours (existences) anté- 
rieurs. Se remémorer (samanusmar) par soi-même, exactement et 
immédiatement, ses existences antérieures et celles des autres, 


en un mot réalisent le bien (arčha, wellfare) 





(saniisato nirvastukam nirmāpam nirmāpacittena yathākāmam 
abhisamskrtam sampdhyatiyam nairmäpikt rddhir ity ucyate. 
(2) Voir Visuddhimagga xiii sur Majjhima, i, 35. — M. Vyut, 15. 1. 
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depuis un temps infini. — Raconter les « birth stories » (jataka) 
du Bodbisattra ou les incidents relatifs à son « eort » ancien (ortfaka. 
pürvayogapratisamyukta). — Résultats : inspirer la dévotion à 
l'égard du Bonddha, enseigner la doctrine de l'acte, détruire les 
vues erronées des « éternalistes » 1, 

divya srotrajïana*, ouie divine. Entendre les sons divins 
(divyah sabdah) jusqu'au ciel des Akanisthas, les sous humains, 
les sons prononcés par ' Nobles', Buddhas, etc. (aryasabda), et 
par les non-nobles, les sons volumineux (hana) et menus (anuka), 
distincts et indistincts, artificiels (nirmita) et naturels, éloignés ot 
proches. — Chaque catégorie est définio. 

iv. celasah paryayaÿiana, connaissance de la pensée des autres. 

v. cyutyupapüdadarsana, vue des morts et des naissances 3, 

vi. asravaksayajfiana *, connaissance de la destruction des dépra- 
vations (ou relative à la …). Le Tathägata ou le Bodhisattva sait 
quand il a obtenu, ou quand un autre a obtenu, la destruction des 
passions (klesa) 5. 11 connait ce qui peut mener lui-même ou les 
Autres à ce résultat, et ce qui ne peut y mener (upaya, anupdya). 
Il connait l'infatuation (abhimana) des autres relativement à ce 
résultat (voir 46 a). 

Lo Bodhisattva connaît tout cela, mais il ne réalise pas, en ce 
qui le concerne, la destruction: aussi n'abandonne-t-il pas les 
objets ' de dépravation * (szsraeam vasti) avec les dépravations 
[qui leur sont inhérentes] ; il continue à avoir à faire aveo ces 
objets (vicarati), mais n'est point souillé [par eux] (samklisyate). 

C'est là le plus grand des pouvoirs : son exercice (karman) 











(0) éäévatadrstikänäm é4vatadretim nütayati tadyathá pūrvāntakal- 
pakänäm #üévatav&dinâm ekatyasäévatikänäm. 

(2) Voir Visuddhimagga xiii, sur Majjhima Í, p. 34. 

(8) La feuille 30 manque dans le MS. — C. Bendall n'a pas eu le tomps 
de consulter la version tibétaine (fol. 41a 4 — 4£b 5 de l'édition de l'India 
Office) ; je donnerai, dans l'Index, les détails qui seraient utiles. -- Voir 
les sources citées dans la trad. du Madhyamaküvatâra (Muséon, 1907) 
ad 56». 

(4) üsrava, que Bendall traduit par dépravation, = keša, passion, 
comme le prouve notre texte même. 

(5) kle&ünkm ksayaprüptim yathábhütam praj&oiti, 








Bla 
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consiste en non-souillure quant à soi, censure (eyapadeia) e 
destruction de leur infatuation en ce qui regarde les autres. 


$ ii. Pouvoir des Vertus (dharmaprabhäva). 


TI s'agit du pouvoir des six päramitäs, don, ete. 

En résumé, ce pouvoir est quadruple : 1. abandon du vice 
opposé (pratipaksaprahana), 2. maturité de l'équipement (sambha- 
raparipäka), 8. services rendus à soi et aux autres (svaparanu- 
graha), 4. fertilité en fraits futurs (ayaéyam phaladana). 

i. Par le don (dana), le Bodhisattva (1) abandonne l'égoïsme 
(matsarya) ; (2) se mürit pour la Bodhi et fait márir les autres, 
le don étant le moyen de séduction (samgrahavastu) ' ; (3) rend 
service à soi-même, par la joie qu'il ressent avant de donner, en 
donnant, après avoir donné ; et aux antres, en apaisant la faim, la 
soif, ete. ; (4) s'assure, pour l'avenir, richesse, pleine jouissance 
(mahabhogo bhavati), .... et complaisance pour le don. 

ii. Par la moralité (5a), c'est-à-dire en acceptant la contrainte 
de la loi morale (stlasamearasamadana), le Bodhisattra (1) aban- 
donne l'immoralité ; (2) se mûrit pour la Bodhi et fait murir les 
autres; son « impartialité » (samanarfhatha), c'est-à-dire son égal 
intérêt au bien propre et au bien des antres, servant de moyen de 
séduction ; (3) rend service à soi et aux autres en n’offensant 
personne ; (4) obtient naissance céleste et complaisance pour la 
moralité. 
iü. Par la patience (ksüanti), le Bodbisattva (1) abandonne 
Timpatience (akanti), (2) mürit comme il a été dit, (3) se préserve 
et préserve les autres du «grand danger » (mahabhaya) [car la 
colère détruit tous les mérites] ; (4) obtient abondance d'inhostilité, 
de l'esprit de non-division, de non-mécontentement (avairabahula, 
abheda*, aduhkhadaurmanasya*); meurt sans regrets (aviprati- 
sürin), renait chez les dieux et se plait à la patience (ksantié ca 
rocayati). 

iv. Par l'énergie (otra), le Bodbisattra (1) abandonne l'inertie 
(kaustdya) ; (2) trouve daus l'énergie équipement de Bodhi et 
support (samnisraya), et můrit les êtres grâce à son impartialité ; 











(1) Volr chap. viii, $ 7. 
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(3) allègre (suElialaghutea), joyeux (pritipramodya) dans l'acqui- 
sition des « distinctions » (vieya), il excite les autres à souhaiter 
l'énergie ; (4) il se plaira dans le travail (purusakarabhirata )'. 

v. Par la concentration d'esprit (dhyana), le Bodhisattva (1) 
abandonne les upaklesas, c'est-à-dire les notions (samjfias) [dont 
on se débarasse provisoirement dans les extases (dhyanas)] ; (2) 
mûrit comme par l'énergie ; (3) mène une vie heureuse et, inatta- 
quable aux créatures parce que sa pensée est apaisée, pleinement 
apaisée, exempte de convoitise (santa, prasanta, vitaraga), il sert 
les créatures par son imperturbabilité (aeikopya) ; (4) il obtiendra. 
pureté de savoir (jRanavituddki), pureté dans l'emploi des abhijnas 
(abhijnanirhara®) et naissance divine, 

vi. Par la sagesse (prajs), le Bodhisattra (1) abandonne l'avidyz 
(2) obtient équipement de Bodhi et mit les créatures par don, 
langage affectueux, service (arfhacarya) et impartialité ; (3) so 
procure une haute béatitude faite (upasamhita, * attended by ") de 
la connaissance exacte de ce qui est à connaitre (jfleyavastuyathar- 
thapratyadhigama) ; il sert les autres en leur donnant, au moyen 
d'un enseignement exact, ce qui est à la fois utile et agréable 
ici-bas ; (4) obtiendra délivrance du double obstacle (avarana- 
visamyoga )*. 

8 iii. Pouvoir congénital des Bouddbas et des Bodhisattvas 
(sahaiaprabhava). 

Se souvenir spontanément (prakrti) des anciennes existences 
atismarata) ; supporter consciemment (avec préméditation) (prati- 
samkhyaya), pour le bien des créatures, la longue et ininterrompue 
série de « tâches difficiles » (dugkara) variées et ardues ; se réjouir 
des souffrances personnelles qui procurent le bien des créatures ; 
naître parmi les Tusitas ; l'emporter sur eux et sur tous les deva- 
putras par la durée de vie, la couleur (varna) et la gloire (yatas) ; 
briller dans le sein maternel ; conscience dans la conception, la 
vie utérine et la naissance; les sept pas et le discours (vagbha. 
gana); l'adoration par tous les êtres ; les trente-deux marques ; 











(1) Voir fol. 43 a. 
(e) Voir chap. p. 168 n, 2, p- 1852. 1, 
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32 b 
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Y'inattaquabilité; la victoire sur Mira par la bienveillance, une fois 
assis sur le siège de Bodhi (*manda) ; la force de Narüyama dans 
tous les membres ; l'acquisition spontanée et rapide par le jeune 
enfant de toute connaissance mondaine ; l'acquisition spontanée de 
la mahabodhi ; la prière de Brahmi ; ne pas entendre le bruit du 
tonnerre (?mahamegharavapratisamvedand) ; la quiescence (Santa- 
tz) par la contemplation ininterrompue (avyuéihanataya samapat- 
teh) ; attitude confiante et respectueuse des animaux et des arbres 
(histoire du singe, de l'arbre et de son ombre) ; ne donner aucune 
Occasion à Māra pendant les six ans qui suivent la Bodhi (abhi- 
sambuddhabodheh). 

On peut distinguer deux espèces de pouvoir congénital : 

1. Bienfaisance par simple apparition (darsanānugrāhaka pra- 
dhava). En voyant le Tatbāgata, les égarés (kşiptacitťa) reprennent 
leur pensée (svacittam pratilabhanti) ; les grossesses anormales 
sont redressées (vilomagarbhäh striyas) ; les aveugles, sourds, con- 
voiteux, haineux, égarés, recouvrent la vue, etc. 

2. Pouvoir relatifau mouvement et aux gestes des Nobles (arya- 
caraviharasamgrhita). Le sol devient uni sous ses pieds ; il marche 
comme un lion, etc. Quand il mange, les différents aliments, méme 
riz et pulaka entrent séparément, et rien ne reste [dans sa bouche 7] 
quand il prend la seconde bouchée, etc. 

Remarque : les miracles du nirväa (tremblement de terre, etc.) 
procèdent du pouvoir congénital et non pas de l'a 





88 iv-v. Pouvoir des Bouddbas et Bodhisattvas 
comparé à celui des autres Nobles. 


Leur pouvoir diffère de celui des Srüvakas et des Pratyekabud- 
dhas: 

1. par sa subtilité (saksmatas) : portant sur [tout ce qui concerne] 
l'infinité des créatures ; 

2. par l'espèce (praküratas) ; consistant en pouvoir d'Abhijta, 
en pouvoir des Vertus, en pouvoir congénital [ces deux derniers 
leur sont propres] ; 

3. par l'étendue (dhZfutas) : portant sur tous les univers et 
toutes les classes des êtres (satévadhatavas). 

Le pouvoir d'Abhijl des disciples porte sur un moyen univers ; 
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celui des Pratyekabuddhas sur un grand univers. Parce qu'ils visent 
seulement à se dompter eux-mêmes : d'où la limite étroite de leur 
pouvoir sur autrai. 


CHAPITRE vi. 
Maturitó (paripaka )'. [88b-87 a]. 


Tl faut expliquer (1) ce que c'est que la maturité (paripaka- 
svabhava); (2) quels êtres doivent être menés à maturité (paripacya 
puâgala); (8)quelles sont les diverses espèces de maturité; (4) quels 
en sont les moyeus (upaya); (5) quels sont les êtres qui font mârir 
(paripacaka pudgala) ; (6) quels sont les caractères des êtres mûrs 
(paripakva). 






i. Définition de la maturité. 


Étant donnée une semence de bons principes, ou de bien (kusala- 
dharmabija), se produit, en conséquence de la pratique (Zsevana) 
du bien (kusala), une appropriation ou capacité (karmanyata) du 
corps et de l'esprit, — santé (alyata) état d'emploi parfait (samyak- 
prayoganistha), — favorable (anuküla) à la purification (vituddhi) 
progressive et à l'abandon définitif (prahana) des deux « obstacles » 
(avarana )?, => de telle façon qu'on est susceptible (bhavya), avec 
où sans l'aide d'un précepteur (Sastar), de réaliser (saksatkarhum) 
cet abandon. 

De même un abcès est mür (paripakva) quand il est prèt (nigtha- 









(1) Comparer Sütrülamkâra, chap. viii. 

(2) Mesa et jüeyüvarana : passion-obstacle, connaissable-obstacle. — 
D'après Sthiramati commentant le Triméaka de Vasubandhu (Tandjour, 
Mdo, 58, fol. 110a) « les Aleóas font obstacle (Gvarana) à l'acquisition do 
la délivrance ...; lejReydvarana fait obstacle (antaräya) à la marche 
du savoir portant sur tous les connaissables ... »; le pudgalanairdt- 
mya détruit les passions ; le dharmanairütmya détruit lejñeyāvarana. 
— D'après ce commentaire il fant comprendre : Aleidvarana -« obstacle 
constitué par les kleéas, jReydvarana «- ignorance faisant obstacle â la 
connaissance des choses à connaitre ; ou comme dit Sthiramati : ignorance 
sans passion, akléy/à avidyä. (Les saints du Petit Véhicule, voir Bodhi- 
caryävatära, IX, 32, 47), Voir ci-dessous, p. 165 n. 1, 
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34 â gala) à être percé (paripafanaya) ; un pot de terre, quand il est 
bon pour l'usage ; un fruit, quand il est bon à être mangé 1, 
Donc « l'état d'emploi parfait », qui suit la pratique du bien, qui 
aboutit ou est propre à l'immédiate purification [des « obstacles »], 
c'est ce qu'on entend par maturité. 


ji Dees A mürir. 

ll y en a quatre : 

1, Celui qui possède le sravakagotra (le * breeding ', la vocation 
do Srüvaka), c'est-à-dire celui qui est apte à entrer dans le chemin 
dos Srüvakas?, doit être müri (paripacayitavya) dans le véhicule 
des Srüvakas [c'est-à-diro doit être amené à ln « purification » des. 
« obstacles » au degré et de la fagon qui sont propres aux Srüva- 
as]; 

2 et 8. De même pour ceux qui possèdent le pratyekabuddhago- 
tra et le buddhagotra ; 

4. Celui qui n'a point de gotra, a-gotrastha [c'est-à-dire qui n'a 
pas de disposition à entrer dans la préparation aux fruits] doit être 
müri pour l'obtention des bonnes destinées : maturation qui tou- 
jours doit êtro renouvelée? (p. 176). 





iii Paripükaprabhoda. 


Différentes espèces de maturité : des sens, des « racines do 
mérite », du savoir, — Maturité faible, moyenne, excellente, 

1, Maturité des organes (indriyaparipaka) *, c'est-dire la béné- 
diction (sampad = ‘ blessing ") en longueur de vie, en casto, en 
famille, en pouvoir, en crédibilité (2deyavacanatt), en réputation, 
on sexe masculin, en énergie. — Grâce à ces fruits de la maturité 
des asrayast, [c'est-à-dire dos indriyas], on est capable d'une 
recherche industrieuse et infatigable pour l'acquisition de toutes 
les sciences (vidyasthana) ; 











(1) Comparer Sütrálamküra, viii, 12. 
(2) Voir premier chapitre. 
(8) sugatigamanäya paripäkal punah punah pratyävartyo bhavati. 
(4) indriyaparipüka (Divyavadäna, 208, 1. 24. 4, Avadinaéataka ii, 
p 37. w etc. ; aussi *sampad) ost traduit par les éditeurs « moral ripeness 
for conversion » — indriya == « moral quality ». 
(5) Voir ci-dessous, chap. viii, fol. 42 b, 
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2. Maturité des racines de mérite (Euialamila?), c'est-à-dire : 
naturelle inertie du vice (mandarajaskata) : tout naturellement, 
son esprit ne se porte pas vers le mal et le péché ; les passions 
(nivarana) et le doute (vitarka) sont inactifs (mandavitarka) ; il 
prend en face et respectuensement (rjupradaksinagrakin) ; 

8. Maturité du savoir (jñana®), c'est-à-dire acquisition de « mé- 
moire », prudence, distinction du bien-dit et du mal-dit, sagesse 
congénitale (sahaj prajna) pour reconnaître (ajñana), prendre 
(udgrahama) et pénétrer (prativedha) la siguification et la nature 
des principes (dharmanam arthasya) [c'est-à-dire des objets de 
l'enseignement, des vertus et des choses] : par cette sagesse, le 
Bodhisattva devient susceptible (bhavya) et capable [par lui-même] 
(pratibala) de délivrer complètement sa pensée de tout samklesa. 

Par le premier paripaka, on est délivré du vipakavarana, 
« obstacle causé par la rétribution », [c'est-à-dire des mauvaises 
conditions physiques et mentales qui seraient la rétribution des 
anciennes mauvaises actions, n'était ce paripaka) ; par lo second, 
du karmavarana [c'est-à-dire de l'obstacle consistant dans les 
actions qu'on accomplirait, n'était ce paripäka] ; par le troisième, 
du Hesavarana [c'est-à-dire des passions qui résulteraient des 
anciennes passions et des anciens péchés] 1. 

La maturité est faible (mydu) quand la pratique (abhyüsa) qui 
fait mürir les sens, les vertus et le savoir, ou n'est pas assez 
prolongée, ou n'est pas bien nourrie et compléte (aparipugtani- 
hina); elle est moyenne quand une de ces conditions seulement 
est présente ; excellente quand elles manquent toutes deux. 


iv Paripäkopäya. 
Il y a trente-sept moyens de maturité. La maturité est réalisée 
par: 








(1) Abhidharmakosav. fol. 298 : klekvarapam karm&varapam &vahati, 
karmüvaragam apiye ‘nistam vipäkam ävahatiti, kle&varapam sarra- 
igtham, tatab karmavarapam laghu, tato vipakkvarapam, vipikàva- 
rapasya hi drsta eva dharme vyäpäro … 

ävaraniyam karma : un acte qui fait Avarana, Çiksüs, p. 280. 3. 

On distingue souvent cing varanas : Kleia*, karma*, vipdAa*, eya*, 
samápatti» ; la vieille liste, Digha, i, p. $46, est peut-être viste Divya, 
p. 378. 4 








34 b 
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1. nourriture des ditus : nourrir (pugii), en constant progrès, 
les semences de bons principes ; 

2. vartamanapratyayopasamhara : employer (amener à soi) 
actuellement les auxiliaires, c'est-à dire l'enseignement correct du 
dharma, son intelligence correcte, et la pratique y conforme (dhar- 
manudharmapratipatti). En fait, la maturité actuelle, produite par 
1, prend fn : l'emploi actuel des auxiliaires, cause actuelle, est co 
qu'on entend par maturité actuelle ; 

3. avatara : sous l'inspiration dominante (adhipati) de la foi, 
I'homme de maison (ngzrika) s'écarte des mauvaises actions et 
suit les règles « de la maison » ; le religieux s'écarte de l'amour et 
suit sa règle (: c'est là uno « entréo », avatara] ; 

4. ratigraha : se réjouir dans la religion (Sasana), dharma et 
vinaya, parce qu'elle est un chemin de salut, etc. ; 

5. adiprasthana : premier départ, par effroi de ce qui est 
effroyable (samvejaniya), et considération des avantages du chemin ; 

6. anadiprasthana : aller à une maturité de plus en plus haute, 
en raison de la non-négligence de la part des Bouddhas et des 
Bodhisattvas (.. buddhebhyas canabhyupekşa) et de l'élucidation. 
progressive des points de doctrine expliqués (vivrtanam sthananam 
bhüyo bhtya uttanakriya) ; 

T. visuddhidürata : ètre loio de la purification. Lorsque, par 
suite d'inertie (kaustdya) ou de manque des auxiliaires (voir 2), on 
n'obtiendra pas avant de très nombreuses naissances la capacité 
do purification ; 

8. visuddhyasannalz : le contraire ; 

9. prayoga : attachement aux règles [de son état, voir 3], en 
raison d'une violente aspiration au salut (svarthaprapti), de crainte 
des calamités ou d'une mauvaise réputation ; 

10. asaya : foi inébranlable dans les trois joyaux et daus son 
propre salut, en raison de patience dans l'examen (samyaksam- 
trranaksanti), en raison de la culture des qualités et de la cont 
ance que les autres aussi ne s'écarteront pas du Dharma-Vinaya ; 

11, amisopasamhara : don d'aliment, etc, ; 

12, dharmopasamhara : expliquer la loi ; 

18. rddhyavarjanata : déployer les miracles pour attirer, ployer 
les créatures vers le bien ; 
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14. desana : enseigner la loi pour le salut des créatures incapables 
par elles-mêmes de salut ; 

15. guhya-dharmükhyana : cacher aux créntares faibles d'esprit. 
les doctrines difficiles ; 

16. vivrta-dharmakhyana : expliquer aux autres les doctrines 
dificiles ; ` 

17. mrdu prayoga : quand l'effort (prayoga) manque de conti- 
nuité et de sérieux (satkrtyaprayoga) 

18. madhya prayoga : quand un de ces défauts est absent ; 

19. adhimatra prayoga : quand tous deux sont absents ; 

20. sruta : s'employer (abhiyaga) à prendre, tenir, lire les 
dharmas, c'est-à-dire les Sütras, etc. ; 

21, cinta : s'adonner (abhirata) à la réflexion solitaire sur les 
dharmas, raisonner sur leur sigoitication (abhyühand), l'analyser 
(amlakgana), la déterminer ; 

22. bhavana : exercice (abhyasa) joyeux du calme (Samatha), 
de la clairroyanco philosophique (vipadyana) et de l'indifférence, 
précédé d'une minutieuse inspection (samyag upalaksana) do lours 
causes ou indices (nimitta) ; 

23. samgraha : services charitables en faveur des malades, des 
tristos, des pécheurs (foka? samklefakauktyaprativinodanapari- 
carya) 

24. nigraha : se reprendre soi-même : avasadana, ' contrition ', 
pour les petites fautes (vyatikrama) ; codana, ' reproche ', pour 
les moyennes ; pravasana, ' retraite (?) ', pour les grandes (Op. 
MVyat. 265, Kern, Manual, p. 86-7) ; 

25. svayamkrta : mettre sa conduite d'accord avec ses paroles, 
do manière à éviter Le reproche : « Comment pouvez-vous reprondre, 
rappeler au souvenir de la loi ot à l'attention (smarayitum), 
exciter au bien (samädapayitum), les autres, alors que vous- 
môme... ? n; 

26. paradhyegana : il exhorte à prêcher celui qui jouit de la 
considération publique ; il le fait travailler (vyaparayati) afin de 
márir les créatures ; 

27. tadubhaya : la maturité obtenue par 25 et 26 réunis, 
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Y Paripücaka purusa 


* Font mürir » (ripenero) six Bodhisattvas ! : 

1. le Bodhisattva entré dans le stade (ou la terre) de pratique 
d'aspiration (adhimukticaryabhümi) ; 

2, le Bodhisattva de pure intention (Suddhyadhyasaya) * ; 

3. le Bodhisattva entré dans le stade de la pratique (caryapra- 





tipattibhümi) ; 
4. le Bodhisatra entré dans la période des stages sans chute 
(niyatabhümisthito .... niyatapatitah) ; # 


5, le Bodhisattva qui pratique dans ces stages [et y progresse] 
(niyatacaryapratipattibhümisthito .... niyatacaryapratipannah) ; 

6. le Bodhisattva parvenu au terme ou à la perfection (nigfha- 
gamanabhumisthito … nislhagatal). 


vi Paripakvapudgalalüksaya 


i En ce qui concerne le Srüvaka. 

Lorsque, en raison d’un médiocre exercice du bien, la maturité 
st faible, faibles sont le désir (chandas) et la pratique (prayoga) ; 
loSrüvaka n'évite pasles mauvaises destinées (apayan api gacchati) ; 
il n'obtient pas dans cette existence le fruit de la vie religieuse 
(éramanya). 

Lorsque la maturité est moyenne, ilérito les mauvaises dostinéas ; 
il obtient le fruit, mais non pas le nirvüpa, dans cette existence. 

Lorsque la maturité est excellente (adhimatra, excessive), il 
obtient le nirv&pa dans cette existence, 


ii De méme en ce qui concerne le Pratyekabuddha : car son 
chemin est de nature équivalente (fulyajatya). La senlo différence 
est que, dans sa dernière existence, sans maitre (andcaryakam) et 
par la force de l'exercice ancien, — ayant cultivé les trente-sept 
éléments de la Bodhi, — le Pratyekabuddha réalise la qualité 
d'Arhat, c'est-à-dire l'abandon de toutes les passions (Heda). 


(1) Sur les six bAiznis dont il va être question, voir la troisième partie 
du traité — Basting's Encyclopaedia, il, p. 745 ot suiv. 

(2) Sic. Plus loin aghyadayasuddho bodhisattoah. 

4) Sur le niyäma, voir Wogihara, p. 30. 
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iii Pour le Bodhisattva, sa maturité est faible dans la première 
terre, moyenne dans la seconde [ot la troisième], excellente dans 
[= à partir de] la quatrième. 

,. Quand sa maturité est faible, le désir et la pratique sont faibles ; 
il n'évite pas les mauvaises destinées ; il manque des éléments de 
la Bodhi pour autant qu'ils ne sont ni ardents (u/fapía), ni immua 

bles (acala), ni tout purs (suvisuddha), C'est la période du premier 
grand millénaire (kalpasamkhyeyaparyantatas ca sa veditavyah) 
de la carrière de Bodhisatt 

Quand sa maturité est médiocre, il évite les mauvaises destinées ; 
ses éléments de Bodhi sont ardents et immuables, mais non tout 
purs. Deuxième grand millénaire. 

Quand sa maturité est excellente, excellents sont le désir et la 
pratique. Les éléments de la Bodhi sont ardents, par leur solidité 
naturelle (prakrtighanatvat), leur fécondité en fruits et on avan- 
tages ; immuables, parce que définitifs ; tout purs, parce qu'il n'y 
a rien de mieux dans la terro de Bodhisattva, 

La maturité obtenue par les moyens 11, 18, 15, 17, 20 est 
toujours faible. Celle obtenue par les autres moyens est faible, 
moyenne ou excellente suivant la qualité de l'exercice (abhyasa). 

La maturité faible est faible-faible, faible-moyenne, faible-oxcel- 
lente ; de même pour la moyenne et l'excellente. 

Le Bodhisattra mûrit les sens, les racines de mérite et le savoir, 
en soi, pour mürir les qualités d'un Bouddha (vuddhadharma), dans 
les autres, créatures en général et candidats saints des divers 
types (parasativamám ca parapudgalanam ca) pour qu'ils partent. 
(niryanaya) par un des trois véhicules. 








CHAPITRE Vii 
Bodhi [87 a-39 b] 


L'auteur examine 1. la nature (svabhava) de la Bodhi, 2. ses 
excellences (paramatë), 3. les noms du Bouddha qui indiquent ses 
qualités (gunanirdesa), 4. l'apparition des Bouddhas (sambhava), 
5. les différences entre les Bouddhas. 
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i Nature de la Bodhi (svabhāva) 

1. La Bodhi est 1, un'double abandon définitif (prahāna), du 
double avarana, et 2. un double savoir (jñana) : savoir immaculé 
(nirmala) sans relation avec aucune passion (*miranubaddha), qui 
est produit par l'abandon du premier avarana ; savoir portant sur 
tout objet de connaissance (jñeya) ' sans obstacle, sans voile (and- 
varana), non heurté, non empêché (apratihata). 

2. On pout diro aussi que la Bodhi est le savoir pur, universel, 
immédiat, 

La suprème parfaite sambodhi s'appelle savoir pur (suddhajna- 
na), parce qu'elle est la destruction de toute trace ou virtualité do 
passion (klesavasana), et l'abandon complet de la nescience non- 
passionnéo (akligla avidyt). 

Elle s'appelle savoir universel (sarva/ñlana) parce qu'elle s'étend 
sans obstacle (avyahata) sur les deux dhatus, la création brute et 
intelligente (loka*, sattvadhatu) ; sur les deux vastus, c'est-à-dire 
le samskyta et l'asamshrta ; sur toutes les espèces (prakara) de 
cos doux catégories, caractères individuels, genres de plus en plus 
compréhensifs (uttarottarajati), caractères génériques, causes, 
effets, sphères d'existence (dhatu), subdivisions de ces sphéres 
(gati), bon, mauvais, indéterminé (aeyakía), etc. ; et cela pour 
lo passé, lo présent et l'avenir, 

Elle s'appelle savoir immédiat, litéralement « sans attache » 
(asañgaÿñäna), parce que ce savoir ne dépend (pratibaddha) que 
d'un seul et simple abhoga. Il porte aussitôt sur tout par un seul 
acto de « flexion », d'application [de l'esprit] (&hogamatra), et ne 
réclame pas des actes répétés(na punah punar abhogam kuroata}). 

3. On peut dire aussi que la Bodhi est les 140 avenika-buddha- 
dharmas, c'est-à-dire les 82 et les 80 marques du mahñpuraga 
(MVyut, 17 et 18) ; les quatre puretés omniformes (sarvakara, 
79), les 10 forces (MVyut. 7); les quatre vaitaradyas (MVyat. 
8); les trois smyéyupasthänas (MVyut. table 11) ; les trois dra- 
ganas (MVyut. 12) ; la grande pitié (MV yt. 10, 1) ; l'asampra- 
mogadharmata, le vasanasamudghata, lo sarvākāravarajīāna ; 
— en outre l'aranapranidhijana etles pratisamoids. — Ces termes 











(0) Comparer Süträlamkra, XX, 23. 
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seront expliqués dans le chapitre vi de la troisième partie (prati- 
sthapatala). 
ii Excellences (paramata) 

L'excellente (parama) Bodhi (la Bodhi des Bouddhas) possède 
sept excellences on raison desquelles elle est nommée excellente 
parmi toutes les Bodbis (sarvabodngm paramety ucyato). 

1. aérayaparamata : excellence des membres, littéralement : 
excellence du point d'appui (du corps matériel qui est lo réceptacle 
de la Bodbi]. Le Tathïgata possède, par cette excellence, les 
trente-deux marques et est appelé mahapuruga ; 

2. pratipattiparamati : excellence de l'activité. Le Tatbüga'a 
‘emploie à son bien (hita), au bien et au bonheur (sukha) des 
autres : d'oü son nom de grand compassionné, mahakarunika ; 

3. sampattiparamata : excellence des « dons », des blessings, de 
moralité, d'opinion (drsf) de conduite (acara), de manière de 
vivre (ajiva) : d'où le nom de mahfila mahadharman ; 

4. jhamaparamata : excellence du savoir, par la possession des 
quatre pratisamvid (voir chap. xvii) ; d'oà le nom de grand savant 
(mahaprajna) 

5, prabhavaparamatà : excellence dos abhijias (v. chap. v), qui. 
sont supérieures, incomparables ; d’où le nom de grand miraculeux 
(mahabhijna) ; 

6, prahanaparamatü : excellonce de l'abandon, par l'abandon 
du double aoarana ; d'où le nom de grand délivré (mahzteimuMa) ; 

7. vihäraparamata  : excellence dans la triple manière do pas- 
ser le temps (vihara) : pratique constante du triple samādhi 
(anyata, animitla, apranihita) et de la nirodhasamapatti, qui 
constitue l'aryavihära ; des quatre dlyanas ot des extases imma- 
térielles (arüpya), ou divyavihara ; des quatre « incommensu- 
rables » (maitrt, eto.), ou brahmavihära. — Ou bien, de ces trois 
viharas, quatre suprêmes viharas oà sout constamment les Tatbà- 
gatas (tadbahulaviharinah) : du premier, pratique constante de la 
vacuité (1) et de la nirodhasamapatti (2) ; du second, pratique de 
Y'immobile-quatriéme-dAyana (2nimjya*) (3); du troisiéme, pratique 








(I) Voir chap. xvm; Childers, sub voc. víhüra, brahmavihüra. 
Culla, XII, 2, 5 : katamena tvam vthürena etarahi bahulam viharasi. 


» 
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de la compassion (MVyut. 69, 2 : karunavihara) (4) en vertu de 
laquelle le Tathügata, trois fois la nuit, trois fois le jour, contemple 
le monde avec un œil de Bouddha : « qui progresse ? qui déchoit ? ... 
je les ferai parvenir au fruit suprême, à la qualité d'Arhat (agra- 
phale 'rhattve) ». 

Par cette excellence, le Tathāgata mérite le nom de mahaviha- 
ratadbahulaviharin : « qui passe tout son temps dans les grands 
emplois [de la vie mystique et charitable] ». 

iii Gunanirdesa 

Lo Tathügata porte le nom de 

1. tathagata : sa parole n'est pas inexacte (avitathavacanat) ; 

2, arhat : il a acquis tout ce qui peut être acquis (?); il est un 
champ supérieur pour la culture du mérite [du don, ete.] ; il est 
digae de culto (prjarhattvat) ; 

3. samyaksambuddha : il pénètre (avabodha) tout dharma en sa 
vraie nature (paramarthena) ; 

4. vidya-carana-sampanna  ; par les trois sciences?, par la 
pratique (carana) expliquée dans le Sütra, il est muni des deux 
ailes, elairvoyance (vipasyana) et cale (4amatha) ; 

5. sugala : il est arrivé à la plus baute excellonce (paramolkar- 
gqagamandt) ; ....8 

6. Tokavid : il connait la souillure et la purification (samblesa- 
«yavadana) de l'anivers vivant et matériel (sattvadhatulokadhatu) ; 

7. puruga-damyasaratli : i| e&t le seul purusa en ce monde *, 
par sa connaissance supérieure des moyens de dompter la pensée ; 
instruit les hommes ot les dieux ... 

9, buddha : il sait quel genre de choses (dharmarasi) est avan- 
tageux (arthopasamhita), dósavantageux, ni L'un ni l'autre … ; 

















(1) M. Vyat, 1, 6. = Lo commentaire de la Nümasamgiti explique : 
vidyücaragam Aryüstügo mürgab, samyagdrytir vidyü éeshny angüni 
caragam, na by apabyann acarano vä gantum samarthah — ou bien 
vidyü = adhiprajfiasikyd ; carana = les deux autres adhisikpüs. 

(8) Trois vidyüs, volr Dharmasamgraba note ad xcii; plutôt Childers, 
p. 570. 

(8) Comparer Bodhicaryāratāra, j, 1; F. W, Thomas, dans JRAS, 1904, 
p. 548, 

(4) Comparer Sütrülamküra, XX, 49, 
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10, bhagavant ; il brise l'armée de Müra 1, 

iv Apparition des Bouddhas (sambhava). " 

Il arrive que, pendant. beaucoup de millénaires (kalpa), il n'y 
ait pas de manifestation de Bouddhas ; et, par contre, qu'un grand 
nombre de Bonddbas apparaissent en môme temps. Car il y a, 
dans l'immensité des directions cardinales, d'ianombrables Bodhi- 
sattvas formant « résolution de devenir des Bouddhas » (pranidhana) 
le même jour, la même quinzaine, le même mois, la même année, 
et s'efforçant ensuite (utsahita ghafita vyäyacchita) de la même 
manière, =Â ct cela daus le même univers (lokadhatu). Mais jamais 
deux Bouddhas n'apparaissent dans le même univers : ces « con- 
temporains » apparaissent donc dans différents «champs de 
Bouddhas » purifiés et vides de Tathagatas, 

Eo effet la résolution d'un Bodhisattra : « Paissé-je êtro le guide 
unique dans un monde (loka) privé de guide (aparinayaka) », fait 
qu'un seul Bouddha est capable d'accomplir l'œuvre d'un Bouddha 
dans l'ensemble d'un « champ » (Puddhakgelra e trisahasra maha- 
sahasra). 

Et cela est mieux ainsi : car les créatures, sachant qu'il n'y a 
qu'un Bouddha, montrent plus de respect et de zèle à pratiquer 
Ja vio religiouso sous ses auspices (yasya antike brahmacaryam..,) 
et à écouter la loi. 





v Différences (visega) 

Les Bouddhas sont en tout semblables (sarvam samasamans 
bhavati) ; excepté en ce qui concerne la durée de la vie (ayus), le 
nom, la famille (kula) et lo corps (kaya) ; ces quatre étant courts 
ou développés (caturnam dharmanam hrasavrddhya), il y a diffé- 
rence(vilalyanata) ontro les Douddhas, mais non point autrement 2, 





(Explication qui justifie l'équivalent tibétain com Ian das. (Ti 
Lebensbeschrelbung, note 17). — Burnouf, Intr. p. 72 et Lotus, p. 484 ; 
Rajendraläl Mitra, tra. du Lalita, p. 8 ; JPTS, 1886, Lottre amicale, st. 4. 
Sumabgalavil., p. 39. — Tantras : yosidbhage sukhüvatyüm sukra- 
nüdyüm pratisthital .... bbago mahümudrà mabáprajià tadyogid bha- 
gavün. 

(9) Comparer Wassilieff 295 (814); un vers (de lAbhidharmakoia) cité 
dans Nümasarpgititikà, ad 141 et Abhisamayalarpkárüloka : 

sematà sarvabuddhänäm näyurjätipramäpatah, 
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Une femme n'obtient jamais la suprême Bodhi : parce que le 
Bodhisattva, quand il dépasse (atyayat) le premier millénaire de 
£a carrière, abandonne la féminité. Les femmes sont, de nature, 
vicieuses et de mauvaise intelligence (ahuklesa, duhprajña). 


L'auteur a expliqué la suprême Bodhi à cinq points de vue. Il 
ajoute quelle est incompréhensible (acintya), car elle dépasse Le 
chemin de la réflexion (éarka), infiaie (aprameya) par l'infiaité 
des qualités dont elle procède (*samuditatvat), supérieure (anuttara) 
pour la production des Srävakas, Pratyekas et Tathägatas ; elle 
est done la culminante, meilleure, choisie et perfectionnée Bodhi 
(agra, éregtha, vara, pramta). 


Chapitre viii 
Balagotra ! [40 b4T a] 


Nous avons expliqué en quoi le Bodhisattva doit s'exercer ; 
resto à savoir comment il doit s'y exercer *: il doit 1. surabonder 
d'adhésion (adhimuktibahula) ; 2. étudier, ' poursuivre ', le dharma 
[c'est-à-dire les textes, les principes do la conduite et du savoir] 
(dharmaparyesti) ; 8. enseiguer le dharma (desanat) ; 4. s'y confor- 
mer (dharmanudharmapratipatti) ; 5-6. donner direction intellec- 
tuelle et moralo (avavada, anusasana) ; 7. faire que ses actions 
soient toujours utiles à la conversion (« accompagnées des 
moyens », updyasahilam .... karma). 


$ ï Adhésion (adhimulti) 
Par adhimukti, il faut entendre complaisance (ruci) et certitude 
(niscaya) précédée de foi et d'amour (Sraddhaprasadaparvaka). 
Elle a huit objets : 1. les trois excellents joyaux (trig ratnagu- 


negu) ; 2. lo pouvoir des Bouddhas et des Bodhisattvas (voir chap. 
v); 8. le tattvartha (voir chap. iv); 4-5. la cause et l'effet 


(1) Sur co titre, voir p. 188, n. 1. — Le chapitre correspond aux cha- 
pitres X-XV du Sütrālamkāra. 
(2) yatra sikgitavyam, .... yath puna) sikgitavyam, 
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(ci-dessous p. 176) ; 6. le but à atteindre, qui diffère d'après les 
capacités de chacun ; 7. les moyens d'atteindre ce but ; 8. ce qui 
est bien dit (subhügita), c'est-à-dire stra, geya, vyākaraņa, et les 
autres dharmas. 

La surabondance d'adhimukti s'obtient par le zèle daus l'exer- 
cice de cette vertu (abhyasabahulikara) et une ardente patience 
(horakganti). 


8 ii Étude du dharma (dharmaparyegti). 


Le Bodhisattva qui étudie le dharma, qu'étudie-t-il ? comment ? 
dans quel but ? 

A. 

Tl étudie 1. la corbeille des Bodhisattvas (bodhisattvapitaka), 
c'est-h-dire co qui est vaipulya! dans l'Écriture aux douze membres 
(dvadasangad vacogatad yad vaipulyam) ; 2. la corbeille des 
Srüvakas, c'est-à-dire le reste de l'Écriture ; 8. les traités non 
bouddhistes (bahyakani sastrani), c'est-à-dire la logique, la gram- 
maire et la médecine (hetusastra, sabda* vicikiésa* [sic, voir 
ci-dessous]) ; 4. les arts et métiers mondains (laukikani silpakar- 
masthanani) : la technique du travail d'orfèvre, de forgeron, de lapi- 
daire, etc. (suvarnakarayaskaramanikärakarmajnanaprabhrtmni). 

Cos diverses connaissances ensemble constituent l'objet des cinq 
sciences (pañca vidyasthanani, MVyut. 76) qui sont 1. adhyatmi- 
kavidya ou adhyatmavidyasastra, (la doctrine propre aux Boud- 
dhistes, par opposition à JaAya), c'est-à-dire la parole du Bouddha 
('vacana), qui a deux aspects (akara), mettant en lumière la 
causalité, [== praftéyasamutpada] et la doctrine de la rétribution 
(non destruction de l'acte, non jouissance d'un fruit non causé par 
l'agent) ? ; 2. la logique, à deux aspects, mettant en lumière 
l'avantage de discuter (katha) les objections de l'adversaire 3 et de 








(1) Voir Kern, Vaitulya, Vetalla, Vetulyäka, Académie d'Amsterdam, 
1907. — Les Bodhisativas vaipulyasäträntadhara de Lotus, VI, 7, 
ipréchent le grand véhicule. 

(9) krtavipranasakrtünadhyügama, voir Muséon, 1902, p. 49 (traduc- 
tion du Bauddhadarsana, notes 187). 

(9) paropütamdhakathünusamsa* ; MS. *kürthà», mais Tib. brjod. 
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se dégager de ses approbations 3 ; 8. la grammaire, à deux aspects, 
renseignant sur l'étymologie et la stylistique ? ; 4. la médecine 
(vyadhicikitsasastra),à quatre aspects : dinguostie, étiologie, théra- 
peutique, moyen préventifs ; 5. sciences techniques. 





L'auteur explique l'adhyütmavidyasastra, sous ses deux aspects. 

1 Comment la parole du Bouddha met-elle en lumière la causa- 
lité (hetuphala) ? n 

A. D'abord les causes (hefu ; pratyaya, voir p. 178). 

Dix catégories ou espèces de causes rendent compte de la 
causalité en tout cas de * causation » (sarvahetusamgraha), c'est- 
à-dire en ce qui concerne le samklesa ou souillure, lo vyavadana 
ou purification, la production de ce qui n'est ni l'un ni l'autre 
(avyakrta), par exemple, du grain, etc. 

Ces dix causes sont : 

1. anuvyavaharahetu  : le nom (naman) [donné] aux choses 
(sarcadharmayün), la notion (samjAa) qui suit ce nom (*pürvila) 
la dénomination, toute manière de parler (abhilapa) de ces choses, 
qui suit cette notion, c'est co qu'on appelle l'anuvyavaharahetu 
des diverses choses (chos de dani de dag gi...). (En d'autres termos, 
l'essence des choses, les caractères qu'on leur attribue et aux quels 
correspond tout l'ensemble de nos rapports avecelles, notre activité, 
l'usage commun, l'expérience (oyavahara), — sont causés par les 
noms, notions, appellations dont les choses sont l'objet] 

2. apekçahetu : par exemple, en considération (apekya == Hire 
qii) de la faim et de la soif, en raison (rgyu las byu ba) de la 
faim et de la soif, manger et boire ; de même, main et action de 
recevoir (len pai las), pied et action d'aller et de venir ; 











Q)paratai cetivüdavipramokgünudarisaparidipan2kara ; jo mo 
trouve pas itírüda dans nos dictionnaires; le tibétain : de Ha ba smra. 
da = evanwäda. 

(2) étymologie? le MS. présente une lacune : .... siddhyavasthanapa- 
ridipana ; les mots qui manquent sont, représentés par lo tibétain skad. 
Ayi byiiia kyt fo Do [sgrüb pa...]. — byihs signifle racine. — stylistiquo ? 
vaksamsküra = thsigs legs par abyor Ua «« bon agencement des mots. 

(9) Je ne trouve pas anuyavahüra (rjés su tha. siad hdogs pa) dans 
nos dictionnaires. Voir note p. 190. 

(4) La feuille 41 manque, et est supplééo par le tibétain. 
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3. aksépahetu : par exemple la graine en tant qu'elle « projette » 
ses produits (svaphala) jusqu'au dernier ! ; 

4. parigrahakahetu : causes auxiliaires pour la production de la 
pousse, etc, : terre, pluie, etc. 

5. adhinirvrttihetu : la graino en tant qu'elle « réalise » son fruit 
(ou produit)? [immédiat : c’est-à-dire, dans le développement de 
la plante, le moment qui suit immédiatement la graine] ; 

6. authakahetu : le fruit ou produit « réalisé » par la graino ‘est 
la cause qui « transporte », fait aboutir à maturité (vipækasyaua- 
haka) le fruit ultériour « projeté » par la graine * : c'est-à-dire que 
les divers moments du développement de la plante, pousse, tige, 
etc. sont des avahakahetus des moments ultérieurs ; 

7. pratiniyamahetu.: la cause en tant. qu'ello produit un effet 
déterminé : le grain suppose graine de blé, pousse de blé, eto. ; 

8. sahakariletu : cause coofliciento, qui est un complexe (sama- 

gri) : nom générique de 2, 4, 5, 6 et 7 *; 
. virodha® et avirodhalietu : cause faisant obstacle et cause ne 
faisant pas obstacle, contradictoire ou non contradictoire, à la 
nce de l'effet : maladie du grain, absence de maladie. La 
première cause est de diverse nature [daus la manière dont elle 
fait obstacle] (asadharana = mi mthun pa) ; la seconde toujours 
la même [daus la manière dont elle ne fait pas obstacle]. On distin- 
quo six catégories de virodhahetu, suivant le mode de contradiction, 
par exemple lumière et obscurité, serpent ot nakula, méditation du 
désagréable et passion .... Toutefois il s'agit ici du virodha appelé 
skye ba daù mi mihun pa, (“ce qui est incompatible avec la 
naissance », jatipratikala ?) : = « Quand il n'y a pas do canso 
(pratyaya) de naissance et qu'il y a une chose (chos) en contra- 
diction avec la naissance (jativirodhin, jativiruddha), il n'y a 
point naissance », et non pas de l'incompatibilité (virodha) de 
coexistence, de voisinage, etc. 

















U) sa bon ni raù gi hbras bu tha mai bar gyi hphen pai rgyu yin no. 

(2) sa bon de ñid ni raù gi hbras bu mon par àgrub pai rgyu yin no. 

(3) sa bon las hgrub pai hbras bu de ni sa bon gyis hphans pai hbras bu 
phyl mai hâren pai rgyu yin no. 

(1) On remarquera que dans les autres exposés de cetto « causation » 
(ci-dessous p. 179, 180) le 3 est rangé parmi les sahakärin. 
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Ces causes [en écartant 1 et 2] se ramènent à deux : la cause 
génératrice (janaka), c'est-à-dire la graine en tant qu'elle projeite 
et qu'ollo réalise ? ; la cause de moyen [ou auxiliaire] (upaya lefu, 
Thabs lyi...), c'est-à-dire les autres causes, 





Tl y à quatre pratyayas : hetu, samanantara, alambana et adhi- 
patipratyaya. 

Le hetupratyaya est la cause (hetu) génératrice (skyes pai vgyu 
gan yin pa) ; 

L'adhipatipratyaya est la cause auxiliaire (upaya) ; 

Le samanantarapratyaya etl'alambanapratyaya sont [pratyayas] 
de la pensée et des succédanés de la pensée (cittam, caitta dharmah). 
En effet la pensée et ses succédanés, non nés auparavant, étant 
« pris » (parigrah), [comme la graine l'est par la terre, la pluie, 
etc.]) par « co qui ouvre occasion » (skabs Hhyed [c'est-à-dire lo 
samanantara, là. pensée immédiatement précédente]), étant pris 
par lalambana [l'objet de la pensée, bleu, ete.], existent (vartante). 
Par conséquent ces doux pratyayas rentrent. dans le parigrahaka- 
Je, + 


On demande comment, par ces dix causes, sont produits 1. toutes 
les choses mondaines, 2, le samklesa, 8. lo vyavadana. 





À Le nom (maman) des fruits de la terre (sasya) dont le monde 
vit, la notion de ces fruits (samjha), les diverses manières d'en 
parler (thsig tu brjod pa rnam pa. sha thsogs) : par exemple, blé, 
riz, etc. ; — sont l'anunyavahara hetu de ces fruits, anuyavahdra. 
consistant dans les ordres ; « apporte ! prends ! dépose ! ». 

En considération de la faim, la soif, la faiblesse corporelle ; en 
considération de la dégustation des aliments, le désir, a recherche, 
la manducation des fruits de la terre : c'est leur apekisahetu. 

[L'exposé des huit autres causes des fruits de la terre a été 
utilisé dans la définition générale qui précède, p. 110]. 


ii Si on applique cette théorie des dix catégories de causes au 
qrafityasamutptda considéré dans sa progression (anuloma), c'est- 
à-dire au samklesa 1, à la souillure, on voit que celle-ci a pour 





(1) Voir la note, p. 
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_ 1. anuoyavaharahetu, l'emploi (vyavahara) de noms, notions, 
appellations (vak) tels que avidya 1, samskaras, etc. [Car ces 
données, en taut qu'elles sont ce qu'elles sont, n'existent que parce 
qu'on les nomme, qu'on les pense] ; 

2. apekigahetu, la non-considération du caractère nocif des sams- 
karas, etc. du processus avidya, etc. ; 

3. akgepahetu, les semences actuelles d'avidya, eto., qui projet- 
tent la naissance, ete. dans une autre existence 

4. parigrahakahetu,la fréquentation des mauvais, la non-audition 
de la bonne loi, le jugement erroné ou superficiel (ayoniso mana- 
sikara), la propulsion de l'babitude acquise (pTirvabhyasavedha) 
qui embrassent (parigraha) [les semences] d'avidya, etc., pour les 
faire nail 

5. abhi 
avidya, etc. 

6. avahakahetu, la sério des membres, d'avidya à bhava, qui, 
par une succession de transport (vahanaparamparyena) « amónent » 
la naissance, la vieillesse et la mort, « projetées » comme on a vu 
à8; 

7. pratiniyamahetu, la série des membres d'avidya à bhava ; car 
ils déterminent le samklesa en produisant une naissance infernale, 
änimale, ete. ; 

8. sahakarihelu, les causes 2-7 ; 

9. virodhahetu, l'heureuso possession d'un gofra (gotrasampad, 
c'est-à-dire être qualifié pour entrer dans un des chemins de 
nirvana ; voir Chap. vi, $ 2), l'apparition d'ua Bouddha, l'ensei- 
guement de la Bonne loi, la fréquentation des saints (satpurusa), 
l'audition de la Bonne loi, le jugement correct, la conformité à la 
loi (dharmanudharmapratipatti) : toutes les qualitós et données. 
« du parti de la Bodhi » (bodhipaksya). 

10. avirodhahetu, l'absence de ces heureuses circonstances, 






tihetu, diverses semences [d'avidya, ete.] produisant 








ii On a, de méme, pour la purification (oyavadana), 
1. anuvyavahürahetu : l'emploi des noms, notions, appellations 


(1) L'avidyd est à la vidyü ce que l'ennemi (amitra) est à l'ami (mitra), 
donc un faux savoir. Voir Hastings’ Encyclopædia, 8. voc. Dependent 
origination. 
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relativement à toutes les données favorables au vyavadzna (*pak- 
syegu) et à la destruction, c'est-à-dire au nirvana (nirodhe ca 
mirvane) ; 

2. apekşđhetu i la considération du malheur inhérent aux sams- 
karas (samskaradinavapelisa), embrasser le oyavadana (pari, 
Jua), le réaliser (parinigpatti) [en raison de cette cons 
c'est l'apekgthelu du eyavadana, c'est-à-dire de l'expérience (eyava- 
hara) : « de la destruction de l'avidya procède la destruction des 
samskaras, eto. » [en d'autres termes, de l'arrêt da pratttyasa- 
mutpäda, du pratityasamutpada pratilomika] ; 

8, Alegepahetu : la possession d'un gotra est, pour celui qui en 
est muni, la cause du nirvana avec restes, sans restes ; 

4, parigrahakahetu : le contraire des quatre causes du processus 
du samhlesa («lamaturitódes sens (indriya) précédoament obtenue » 
s'opposant au pürvabhyasavedha) ; 

5, abhinirvrttihetu : les semences des qualités (dharma) pures 
(anasrava), favorables à la Bodhi, semences comprises (samgrhita) 
dans le gotra, [c'est-à-dire constituant le gotra), réalisent ces 
qualités ; 

6. avahakahetu : cos mêmes qualités, réalisées par leurs semen- 
ces, « amènent » par stades successifs (kramena) lo nirvanadhatu 
(avec et sans restes) ; 

7, pratiniyamahetu : le gotra des Srüvakas pour le nirvüna par 
le vébicule des Srüvakas.... Le vyavadana se trouve ainsi déter- 
miné ; 

8. sahakarihetu : apeksühetu en tant que favorable (*paksya) au 
vyavadana et les autres lietus (2-7) ; 

9. virodhahetu : le contraire des causes de virodha du samklesa ; 

10. avirodhahetu : le contraire du précédent. 











B. Phala, frait ou effet." 






.fraitdo rétribution (vipzkaphala), 
^),3. frait de dissociation (visamyo- 
ga°), 4. frait de l'activité humaine (purugakara®), 5. fruit du régent 
(adhipati") 3, 





0) Mahäryutpatti, $ 116. 
(2) Le titétain traduit rgyu mthun pat hbras bu 
semblable à la cause. — Voir Abhidharmakoéav. : afhà hi taddhetusa 
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1. Les actes, ete. (dharmas) mauvais můrissent en mauvaise 
destinée, les bons non purs (kusalasasrava) en bonne destinée, 
[L'acte mirit en jouissance (bhoga); il y a conformité, mais non 
ressemblance entre la cause et l'effet : donc vipaka, digestion]. 

2. L'exercice (abhyüsa), l'habitude du mal, produit complaisance 
(aramata) dans le mal, abondance (bahulata) de mal: de même 
pour le bien. Cette conformité par ressemblance ("sadysyena... anus 
vartanata) de l'efet postérieur et de l'acte antérieur, c'est le fruit 
d'écoulement. 

3. Le chemin à huit branches produit la destruction des passions 
(Hesa), ce qui est lo fruit de dissociation, — Le terme visamyoga 
ne s'emploie pas de la destruction des passions obtenue par le 
« chemin mondain » (laukika marga) parce qu'elle n'est pas défini- 





4. Les fruits, grain, richesse (labha), qu'on obtient ici-bas par 
l'agriculture, le commerce, le service du roi : écriture, calcul, 
(ganana), nyasana (dessin? dépot ?), sarkhya, mudra (voir Divyü- 
vadāna, p. 8. 18, oto.) (yadi vä räjapauruşyena lipi = mudraya). 
L'auteur écarte l'activité technique (silpakarmasthanam anisritena 
purugakarena...). 

5, La connaissance visuelle est un adhipatiphala : son régent 





ariotpatter nisyandaphalam, tadbalenotpatteh purusaküraphalam, 
avighnabhüvavasthünenotpattes cádhipatiphalam. — ...utpattémato 
hi sadrio dharma utpattimän nigyandaphalam. — Bodhicarylvatra, 
VI, 14 (p. 176, note, où on effacera la référence à rgyu-Da); Mabüivastu, 
Ah p. 646 ; Giksäs, 181. 10; Madhyamakävatära, 51.4 (trad. Muséon, 1907, 
p. 297) Childors ot JPTS, 1880, p. 205 (Jt. i, 409, iil, 429, iv, 16; Jüt, i, 428, 
(comp. Abhidharmakoéav. : nisyandabhüvad iti mütrapurisadhavat, 
Sum. p. 202 sarirantssanda). — Dans Abhidhammasamgaha viii, 3 (trad, 
Aung et Rhys Davids): sokZdfvacanam ... nissandaphalanidassanam. 











meant, to show the incidental consequences of birth. — Daabhü- 
maka, vi (volr Madh. avatüra, I8T. j) Karmanisyando fàtih : las kyi rgyu. 
mthun pa ni skye ba). — Le terme nisyanda garde sa valeur étymolo- 





gique ; s'emploie dans le sens de cause sans plus; acquiert, dans Abhi- 
dharma sanscrit la valeur de » effet semblable â la cause » (néyando 
hetusadrsa iti). 

(3) Abhidharmakoéa : yasya hí balena ya utpadyate prāpyate vā 
[dħarmah), sa tasya purusakäraphalam. 





43b 


LI 


182 LE MUSÉON. 


est l'œil ; de môme pour les vingt-deux sens qui exercent chacun 
leur maitrise (adhipatya) sur leur effet spécial 3, 


2. Comment la parole du Bouddha met-ellé en lumière la doc- 
trine exacto de Ja rótribution ? — « On no profite pas de ce qu'on 
n'a pas fait; ce qu'on a fait ne périt pas ». Instruit de la sorte, 
e Bodbisattra purif et accroit son savoir, sa force, son gotra. 

B. 

Comment étudie le Bodhisattva ? 

Avec ‘ zèle et vénération (gaurava)” pour la « bonne parole » (il 
traverserait un plancher (bhami) de fer rouge pour entendre un 
seul subhayita) ; il l'écoute sans fatigue, sans satiété, avec foi, avec 
amour, avec une âme attendrie, « humide » (rdrasamtana), avec 
une vue droite (rjukadrsti). 

Il va (upasamiramati) à celui. qui. enseigne la loi (dharmabha- 
naka), par amour pour les vertus et la loi, non pour critiquer, par 
vénération, nou avec orgueil et obstination... Doué d'upasamkra- 
mana, il écoute avec un cœur pur (asamklista) et sans distrac- 
tion. 

Avec un cœur pur, c'est-à-dire 1. sans stambdha (obstination), 
2. sans avamanyana (mépris), 8. sans laya (découragement) : 

1. écouter au moment voulu, avec respect, avec docilité (fufrü- 
samana), sans murmurer (na tu styan ?), «ans …. (na tu vidhiya- 
mana), sans chercher dos objoctions ; 

2. vénération (gaurava) pour la loi et colui qui l'enseigne ; no 
pas les ravaler (dharmam aparibhavan) ; 

8. ne pas se ravaler soi-même. 

Sans distraction (avikşipta), c'est-à-dire en pensant à s'instruire 
(ajnacitia ?), avec la pensée concentrée (ekagra), l'ouie appliquée 
(avahitasrotra), l'esprit humblement disposé (?) ou tendu (samavar- 
jitamanasa), faisant attention de toute son âme (sarvacetasa saman- 
vahrtya (voir MVyut. 240, 859-804). 

Co 
Le Bodhisattva étudio 1. la parole du Bouddha, pour réaliser 














(D Voir Sarvadariana (B. Ind. p. 20. s; Sarkara ad ii, 2, 2 etc. 
(Muséon, 1901, p. 198-4). 
2 Comparer Süträlarpkära, XI, 00. 
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la conformité au dharma (dharmanudharmapratipatti), et la mani- 
fester aux autres ; 

2. la logique, pour connaître le * mal-dit' et ' mal-exprime * 
(durbhagitadurlapitata) de « cette discipline » (tasyaiva Sastrasya : 
la théologie bouddhique), pour critiquer les systèmes adverses, 
pour convertir à « cette religion » (asmin dasane, notre religion 
bouddhique),pour confirmer les convertis (prasannanam bhyobha- 
vaya) ; 

3. la grammaire, pour s'attirer la confiance de ceux qui tiennent 
au langage savant (ou sanscrit) (samshkrlalapitadhimukta), et aussi 
pour s'entendre dans les diverses étymologies d'un même mot 
sigoificatif, grâce à l'examen des mots et des syllabes bien pronon- 
cés (ou expliqués)(?) (suniruktapadavyanjananirüpanataya ekasya 
carthasya nanapraka[ra]niruktyanuvyavaharünupravesartham) ; 

4, la médecine, pour soulager, guérir les malades, et s'attirer 
la sympathie (anugrahartham) du peuple (mahajanakaya) ; 

5. les arts techniques, pour procurer facilement, au bénéfice des 
créatures, les diverses choses utiles (bhoya) ; pour obtenir l'estime 
(bahumana) des créatures ; pour obtenir la sympathie en communi- 
Quant son savoir. 

En général, le Bodhisattva étudie ces cing objets de connaissance 
(vidyāsthāna) pour compléter le grand « équipement » de savoir 
de la supréme Bodhi, car cot entraînement universel (saroatrdiv 
v. tikgamana)est une condition du savoir sans obstacle d'omaiscient. 





$ iii Euseignement (desanay", 


1. Objet de l'enseignement : le Bodhisattva enseigne co qu'il 
étudie. 

2. Méthode : il enseigne de deux manières, ses discours ou 
sermons (katha) étant « convenables » (anuloma) et « purs » (pari- 
sudha)”. 

8. But : le même que le but de l'étude. 


A. Quinze caractères du discours « convenable » : 





(1) Comparer Süträlamkära, chap. xil. 
(2) Comp. M. Vyut, 63. 9; Sumangalavil, i, p. 177. 
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1. n'enseigner qu'à un auditeur dont la tenue est respectueuse. 
(préceptes du Prütimoksa, MVyut. 23, 768 et autres Sekhiyas) 
[kalena satkrtya du sommaire, fol. 45 a] ; 

2. enseigner à tout le monde ; 

8. enseigner tout, « saus être jaloux du dharma, sans fermer le 
poing comme font les maitres » ; (dharmamatsaryam akurvan 
nacaryamustim ? dharmegu karoti) ; (2 et 8 manquent dans le 
sommaire] ; 

4. instruire (uddidati) en 
Lanuparvam du sommaire] ; 

5. diviser on mots et en syllabes [anusamdhi] ; 

6, instruire sur des choses (dharma et artha) utiles (arthopasam- 
hita) et nou nocives [anusahitam] ; 

7-9. 1l met en langage figuré le discours qui doit être mis on 
langage figuré; de même, il est impressionnant, enflammant, 
joyeux (?) (samdarsayitavyam (katham] samdarsayati, ... samada- 

„ payati .... samultejayati .... samprahargayati) * 

10-11, Son discours est toujours muni dos arguments (pramana) 
d'évidence, de raisonnement, d'écritare ; la clarté (avyabula) du 
discours et son caractère favorable à l'acquisition d'une bonne de 
tinóe (sugatigamanananukïila) ne le disponsent pas des pramanast; 

12. Son discours est facile, non ardu ; 

18. fondé sur les quatro vérités [anudharnili] ; 

14. en rapport avec l'assemblée devant laquelle il est tenu 
[yathapargat] ; 

B. Lo discours du Bodhisattva est pur, car il enseigne 





ivant l'ordre des mots et syllabes 














(1) Voir Wogihara, Asalga's Bodhisattvabhimi (Lelpzig, 1906) p. 1, qui. 
signalo Digha, ii, p. 100 etc. =M. Vyut, 245.123; Rockhill, Life, p. 131 
(slob dpon gyi dpe mkhyod) reproduit Ia version de Schmidt : geltzig in 
Mittheilung od. Ausleihen von Büchern. 

(2) Le sommaire porte harsayatä rocayatà oyayalà … lsähayata 
anavasädayata, précédés de anusahitam, suivis de yuka (kathà), 

(8) Jo suis l'interprétation de Bendall (ndpramánayuMktdn «.. aoyaku- 
mai) ; mais on peut lire, aveo le sommaire, 

10 discours muni de preuves, et non démuni de preuves [myuAtd hath] 

11 favorable aux bonnes destinées [sahitZ] 

12 clair (avyakuid) [= avyavakirna] 

19 faclle (supravesa). 
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1. avec affection pour ceux qui l'offensent (maitracittata) ; 

2, avec lo désir du salut pour les méchants (hilaeiftata) ; 

8. avec pitié pour les malheureux, les égarés (pramatta), les. 
accablés (dina) ; 

4. sans esprit d'orgueil et de mépris ; 

5. sans convoitise (niramisa citta). 

Récapitulation des vingt caractères du bou sermon. 





$ iv Activité conforme à la religion (dharmanudharmapratipatti). 


* L'activité conforme à la religion » est quintuple: 1. conformité 
(anuvartana) corporelle, vocale et mentale, aux dharmas tels qu'ils 
ont été étudiés et pris; 2. la cintand correcte ; 8. la bhavana 
correcte ; 4-5, éviter les actes corporels, ete, qui sont défendus par 
Bhagavat, et l'inverse. Voilà ce qu'on entend par dharmanudhar- 
mapratipatti, 


A. L'auteur n'explique ni le premier point ni les deux derniers, 

B. La réflexion correcte (samyak cintana) comporte huit carac- 
téristiques. 

Le Bodbisattva solitaire, à l'écart, désirant rétéchir(cintayitum), 
peser (tulayitum), examiner (upapartksitum), les textes (dharma) 
qu'il a appris (druta), 

1. laisse de côté les points (sihana) qui, d'abord (aditas), sont 
[pour lui] incompréhensibles (acintya), — et de la sorte il évite la 
confusion (sammoha), la distraction (citta vikgepa) ; 

2. il médite saus interruption (pratata) avec persévérance et 
dévotion (satatyasatkrtyaprayukla), — ce qui fait qu'il distingue 
(vijanali) ce qu'il no distinguait pas d'abord — et qu'il garde sans 
défaillance Le sons [du texte] une fois acquis ; 

8 certains textes ou points de doctrine (dharmas), il les examine 
et les pénètre rationnellement (ywktyd), — ce qui fait qu'il est 
autonome (aparapratyaya) à l'égard de ces dharmas ainsi fouillés 
(parikgita) ; 

4. d'autres textes, il y adhère simplement (adhimucyate), disant : 
« ces dharmas sont à la portée des Tathügatas, ne sont pas à la 
portée de notre intelligence (buddhi) » ; 
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5. il s'attache ? au sens exact (anavadya artha), et non pas à la 
lettre ; — ce qui lui permet de pénétrer tous les discours inten- 
tionnels des Bouddhas (samdhayavacana) ; 

6. il connait les kalapadešas et les mahapadesas ?, — c'est 
pourquoi rien ne peut le faire choir de la réalité (tattvartha, voir 
Chap. iv) i 

7. il entre en réflexion (cintam pravisati) par adipravesa (*ena), 
c'est-à-dire, d'après la glose : « d'abord (aditas) entrant (anupra- 
viçam) en réflexion, il obrieat une patience (kgznfi) qu'il ne possé- 
dait pas auparavant » ; 

8. une fois entré, par des actes répétés d'attention, il conduit 
[cette patience ?] à solidité (sarata) ; 

O. La bhavana est quadruple : 1. samatha, 2. vipasyana, 
8. exercico (adhyasa) des deux, 4. pleine satisfaction (abhirati) 
dans les deux. 

1. samatha, quiétude. Quand le Bodhisattva est bien en posses- 
sion (susamattafoa) do 'octuple réflexion, il prend comme objet 
(alambana fulcrum) pour y lier (upanibadhya) sa pensée, le vastu- 
mtra, 'arthamatra indicible (voir chap. iv), ot vise (adhimueya- 
mana) tous Les objets (Zambaña) par un jugement (strjamasika- 
rena) exempt de toute « donnée intellectuelle ou verbale » (prapañ- 
ca) et de tout trouble (cittapariplava) *. (Voilà pour l'extérieur.) 
Alors, pour l'intérieur (adhyatmam), il établit et afformit (stha- 
payati, avasthapayati) sa pensée sur les nimittas (sigaos précur- 
seurs) de l'état de samadhi ; et le reste, jusque : il unifie, il con- 
contre (ekottkaroti *, samadhatte) sa pensée, Voilà ce qu'on appelle 
samatha. 

2, vipasyana, clairvoyance. Par ce même manaskära nourri 











Wi pratisarana ; sur les quatre pratisaranas, voir chap. xvii. 

tà) Nous retrouverons ces deux catégories d'apadesa au chap. XVII. = 
vVolr pour mahdpadesa, Digha ii, p. 124 et Nottipakarana, p.21. — „väcam 
külena süpadesam, Sumahgalavil, i, p. 0 suiv., tib. rmed dan beas 
pa, dans Madhyamakāvatāra, trad. Muséon, 1907, p. 284, n. 8. — M. Vyut. 
245, 1211 (kāpadeša), 1212 (yäpađeša). 

1 0) C'est-à-dire : Il n'a, pour aucun objet oü la pensée peut s'arrêter, ni 
jugement, ni notion. — Sur sayAZ, notion, voir le « Compendium » de. 
"Aung et Rhys Davids, p. 40, et Dharmasamgraha, p. 41. 

(4) M. Lév a une note intéressante ad Sütrülamkâra XIV, 14. ` 
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(paribhāvita) de quiétude, ilya attention aux nimittas des dharmas 
qui ont déjà été objet de réflexion, exameu (vicaya), pravicaya, 
dharma pravicaya .… et le reste jusque … instruction (pandifya), 
science (prajnacara). C'est ce qu'on appelle vipasyana, 

3. s'appliquer avec persévérance et dévotion à la quiétude et à 
la clairvoyance. 

4. état de la pensée qui reste fixée dans ees nimitías de la. 
quiétude et de la clairvoyance, s'y déroule (vzhita) saus effort et 
par sa propension naturelle (svarayena), y demeure, s'y attache, 
ne s'en écarte pas. 

L'exercice produit le plaisir, le plaisir produit la pureté 1. de 
la quiétude, qui aboutit à la « béatitude corporelle » (kayaprasrab- 
dhi) de plus en plus grande ; 2, de la clairvoyance, qui aboutit à 
la « vision de savoir » (janadarsana) ` de plus en plus grande. 
Cest le double emploi de la bhavana d'écarter toute « mauvaise 
disposition » (dauÿlhulya) des organes où du corps en général 
(asrayagaia), ex de purifier la « vision de savoir » portant sur 
tout objet de connaissance. 





8 v Direction intellectuelle (avavada) *. 


La direction spirituelle, (intellectuelle et morale), qu'un Bodhi« 
sattva exerco sur les créatures en général, qu'an Bodhisattva ou 
un Tathügata exerce sur un Bodhisattva, comporte d'abord Pava- 
vita, instruction ou conseil, — Huit points à sigualer : 

14. Le Bodhisativa commence par examiner ot connaitre la 
pensée, les * organes » (indriya), la disposition (24aya), les incli- 
nations (anusaya) de la personne qu'il veut conseiller, 

5. Il la fait ensuite entrer (avatzrayati) dans les diverses (vertus, 
ete.) d'entrée facile, et cola par les méthodes convenables dans 
chaque cas, soit par la méditation do l'horrible (asubha), soit par 
la bienveillance (maitrt), soit par la doctrine de la « causation », 
soit par la distinction des dhatus (dhatuprabheda ; — comparer le 





(1) Voir M. Vyut, 9, 16-18; 81, 10; Aung et Rhys Davids, Compendium, 
P. ôT. 
(2) Pour ce paragraphe et le suivant, comparer Süträlamkära, chap. 
X. 
18 
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nanadhatujñanabala), soit par l'apanasmyti (réglementation du 
souffle...). 

6. Puis il loi enseigne le « chemin du milieu (madhyamz prati- 
pad) en tant qu'opposée à l'hérésie de la continuité (faévala) (iden- 
tité de la créature d'existence en existence] ; 

7. puis en tant qu'opposée à l'hérésie de l'interruption (uccheda), 

8. 11 la débarrasse de l'abhimana : l'illusion qu'on a fait quand 
on n'a pas fait, obtenu [un fruit], réalisé (saksatkar) [la destruction 
des passions] 

Ces huit [= quatre] points se ramènent à trois : 

1. donner un bon alambana (point de méditation) pour commen- 
cer à fixer (avasthiti) la pensée non fixée (asthila) [ce qui corres- 
pond à 5] ; 

2. enseigner un bon et approprié chemin (chemin du milieu) pour 
atteindre le but (svartha) à celui dont la pensée est déjà fixée 
[correspond à 6-7] ; 

3. empêcher celui qui a commencé sa tâche de s'arrêter en route 
(? adhisthitasvakaryasya cantaradhisthanaparityaga..., et *svaka- 
ryasyanantara®) [correspond à 8]. 

Par là le Bodhisattva purifie et accroït par degrés le gotra 
de huit forces ! : dyanavimokgasamapattibala, indriyaparapara- 
famae, namadlimuktijWmae, nanadhatujnana*, sarvatragamint- 
aratipajjiamae, püreanivasumusmplijiana" cyulyupapattijiana?, 
dsravakgayajnanabala?. 











$ vi Direction morale (anusasana). 





Cinq points : 

1. interdire la pratique du mal (savadyasamudacara) ; 

2. approuver [recommander ordonner] la pratique du bien ; 

8. réprimander [*sameodand] ceux qui commettent des fautes 
[skhalitasamudacara*) quant aux actes (dharma) interdits ou ap- 
prouvés ; 


(0) asfänäm batänäm gotram kramena visodhayati.. — On comprend 
en quoi consiste la purification d'un gotra : c'est purifler la personne qui 
a lou predisposttione voulues (otra) pour faire son salut comme deivaka, 
Pratyeka, Bouddha, de telle sorte qu'elle entre dans le chemin des Sráva- 
Kas... et y progresse. 

(2) Voir la liste des bažas, M. Vyut, $ 7. — Madhyamakävatära, VI, 211. 
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4. dans une intention pure (akaluga), impartial (avipariyata), 
affectueuse (snigdha), « doaner instrument de mémoire » (smrti- 
karananupradana) pour produire l'attrition (avasadana) chez celui, 
qui retombe ; 

5. encourager celui qui se conduit. bien (samyakpratipanna) en. 
parlant amicalement de ses réelles qualités. 


$ vii « Moyens » du Bodbisattva!. 


II fant entendre par * moyen (upAya), ce qui est moyen de con- 
version, plus exactement moyen de gagner d'abord la sympathie 
des personnes qu'on vent converti, — Quel est l'acto (de corps, 
de voix ou de pensée) du Bodhisattva, qu'on appelle updyasamgr- 
hita, upayasahita, intimement uni à un * moyen ' de sympathie ? 
Les quatre samgrahavastus sont désignés en un mot : ' moyen ', 
suivant cette parole de Bhagavat : « Le Bodhisattva s'appelle 
Bodhisattva parce qu'il est doué de l'upüya qui est compris dans 
les quatre samgrahavastus n°. 

Mais pourquoi ces quatre sont-ils appelés upaya ? 

Sont, à l'exclusion de tout autre, moyens de conversion (einaya) 
de séduction (samgraha) des créatures, 

1, le moyen anugrahaka (d'attraction), c'est-à-dire le samgra-. 
havasfu appelé don (dana). Les créatures « attirées » par le don 
matériel pensent qu'il y a lieu d'écouter et de faire ce que dit lo 
Bodhisattva ; 

2. le moyen grähaka (qui fait prendre) : la parole aimable 
(priyavadita). Quand il a donné, le Bodhisattva, par son amabilité, 
fait voir et fait accepter (grahayati) ses raisonnements (yukti) ; 

8. le moyen avataraka (d'introduction) : l'arthacarya*. Ces 
créatures ainsi prises ot enseignées par les raisonnements (yuklya 
grähitan samdaréitan), il les retire du mal et les introduit dans 
le bien (kusala sthana) ; 











(1) Comparer Süträlamicära, chap. X V. 

(9) catuhsamgrahavastusamgrhitenopüyena  samanvágato Jodi 
sattvo bodhisattva ity ucyata iti. — Voir ci-dessous chap. XV. = 
M. Vyut $ 35. 

(s) Défini dans Abhidharmakoéavyükhyâ : svargüpavargakaranam 
artho lokasya, tasya sampādanam arthacaryā. — Voir Jātakamālā, 
XIII, 23 etc. 
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+4. le moyen anuvartaka (par conformité) : la samanarthata!, la 
conduite conforme aux paroles, pour éviter que les créatures 
disent : « impur, ..; immoral toi-même, comment préches-tu la 
purete 

Est upayaparigrhtta tout. acte du Bodhisattva où se trouvent, 
réunis ou séparés, ces moyens. 





Noms. 


samhlesa et vyavadana s'entendent de la penséo (citta) qui est 
la seule réalité. La métapliysique de l'école est ici en canse, voir 
Wassilieff, pp. 134 (144), 160 (174), 287 (315). 

Lo pratttyasamutpada, « dependent origination », se développe, 
dit-on, en deux sens différents : anuloma, pratiloma, progressif 
et régressif. Sous le premier aspect, il est en effet « origination » 
(utpada) : « de l'avidya, les samskaras.. » ; sous le second, il est 
4 cessation » (nirodha). 

D'après los Yogäcäras, le processus (praey#ti) des éléments ou 
chuses de l'existence (bhavaiga, avidya, etc.), est le samklesa, 
souillure, obscurcissement (verdunkelung) de l'alayavijiana ou 
« âme». L'arrêt (nivrtti) des causes-eflots successifs de l'existence, 
est le vyavadana, la purification, la pureté du même alayavijfiana. 

A mon avis, il ne faut pas so représenter l'alayavijiana (ver- 
dunkelt seit unvordenklichen Zeit ... is zu ihrer unsprunglichen 
Teinheit zurückzuführen) comme existant per se, indépendamment 
de la série (samtana) des états psychiques. Chaque membre de 
la série diffère en apparence, par son contenu, des membres qui 
lo causent ou en résultent. Mais il leur est identique en réalité, 
en tant qu'il est pensée : la forme qu'il affecte est adventice 
(agantuka). L'alayavijhana ou adanavijfiana (aussi mülacitta, 
mülavijiana), c'est done la penséo toujours semblable à elle-même, 
substrat do tous les phénomènes, de toutes les formes qu'elle 
supporte ou parait supporter, 
` Quelle est au juste la nature de ses formes, dont on dit qu'elles 





(1) Voir chaps V, $ iÍ, 2 
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souillent ou obscurcissent la pensée essentielle, radicale (mala), 
réceptacle (adana) ? 

Par samklesa de l'alayavijana, on entend le processus des 
vikalpas, des noms, appellations, notions (jalpa, etc.) : le namasam- 
jniavyavahara, « having to do with words, names, ideas », c'està- 
dire penser, identifier les choses, les connaître par leurs caracté- 
ristiques supposées, leur donner un nom, en d'autres termes 
imposer noms et idées à l'indicible réalité, Cette « pratique » 
(oyavahara) des noms et des idées, qui se poursuit depuis l'origine 
des temps, s'appelle anuoyavaharahelu ?, en tant qu'elle est la. 
cause particulière des vyavahüras successifs (des expériences, des 
manières d'être et de connaitre) dont l'enchafaement constitue un 
cas déterminé de praftiyasamulpada : 1. soit qu'il s'agisse du 
processus de souillure : on accomplit des actos noirs, on choit dans 
le désir, eto., parco qu'on nomme, parce qu'on pense les dharmas 
qui sont « du parti » du samsara, du samklesa ; 2. soit qu'il s'agisse 
de l'arrêt du pratityasamutpada, lequel suppose l'idéo de pureté à 
atteindre, la notion de nirvana, ete. ; 8. soit qu'il s'agisse, non 
plus do la « causation » interne, mais des innombrables cas de 
causation dite externe (bahya pratityasamutpada) [en réalité, il 
n'existe pas de graine, de pousse, de fleur, etc., on dehors de la 
pensée ; mais le vyavahara qui consiste à penser « graine, terre, 
pluie »,entrafne un vyavahara qui consiste à penser « pousse, etc.» ; 
et enfin un vyavahara qui nous fait reconnaître dans le fruit du 
manguier le goût correspondant aux qualités de la graine.] 

La logique de Dignüga repose sur les mêmes principes d'idéalisme 
(voir Stcherbatskoi, Muséon, 1904, p. 181). 











(1) « Causo de vyavüharas conformes à el'omême ». [On a, en effet, un. 
dodhipahsyadharmanämasamÿnävyavahära, causo d'uno série de vya- 
vahäras aboutissant à la bodhi]. 
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FRAGMENT DU KATANTRA 


PROVENANT DE KOUTCHA 


Le feuillet dont nous donnons ici le texte fait partie 
des mss. trouvés par la mission Pelliot sur le site du 
temple de Douldour-âqour à Koutcha (Turkestan chinois). 
ll mesure 28 x 7 4/2 em. et contient sur chaque face 
5-lignes en bráhmi. Il est, comme d'ordinaire, percé d'un 
trou à gauche pour le passage d’un cordon. Le papier a 
été rongé en maint endroit par les termites, mais les 
caractères manquants se laissent facilement restituer. 

Au bord gauche du verso, entre la deuxième et la 
troisième ligne, se lit le chiffre 7, qui doit être le numéro 
du feuillet. 

Ce fragment contient les sütras 1, 2, 4-9 de la gram- 
maire Katantra, sur le sandhi des voyelles: On sait que 
cette: grammaire a été la plus répandue en Asie centrale 
Sieg en a déjà publié quelques fragments Herr de 
la région de Tourfun (1). 

Le Kätantra, tel que nous le connaissons par l'édition 





(1) Bruchstücke ciner Sanskrit-Grammatik aus Sängim Agts,Chi- 
nasisch-Turkistan, yon Dr. E. Siro. (Sitzangsber. der k. pr. Ak. 1907, 
XXV) — Neue Bruchstücke der Sanskrit-Grammatik aus Chinesisch- 
Turkistan, Ibid, 1908, VILL.) Les fragmenta publiés sont au nombre do 4 
provenant des localités suivantes : Singim Agiz (2 mss., Pun des sûtras 
sans cémmentaire, l'autre avec commentaire ; Murtuq :sans comman- 
taire; texte en çáradà au revers d'un xylographe chinois; Bordüqi(oonm'). 
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vations au commentaire de son devancier : il aurait encore 
allégé celui-ci de détails qu'il considérait comme superflus, 
ce qui expliquerait qu'on ait donné son nom à l'ensemble 
du commentaire. Cette double opération est assez bien 
exprimée par l'expression ambigue dont il se sert en tête 
de son ouvrage : « J'exposerai le Commentaire de Çarva- 
varman suv le Kâtantra » (Katantrasya pravaksyümi vya- 
khyünam çarvavarmikam). Trilocanadüsa, dans sa Pafjika 
(Eggeling, p. 466) donne de ce vers une interprétation un 
peu forcée : « Mais, dira-t-on, si vyakhyana signifie « com- 
mentaire », comment peut-il être dit « de Çarvavarman », 
puisque le commentaire est composé présentement par 
Durgasimha ? C'est vrai : mais par suite de sa connexion 
avec les sütras faits par Çarvavarman, le commentaire 
lui-même est dit de Çarvavarman, et c'est ainsi qu'on 
désigne vulgairement par le nom de Kütantra la Vytti et 
le reste, parce que tout cela s'y rattache. » La phrase 
s'explique beaucoup plus naturellement si Durgasimha 
complétait une glose de Çarvavarman. 

Ce Gurvavarman, auteur réel ou supposé de la Vrtti 
primitive, est-il aussi l'auteur des sütras ? Telle était, on 
l'a vu, l'opinion de Bühtlingk ; telle est aussi celle de 
Sieg. Mais il est à remarquer que deux des fragments 
publiés par ce dernier ne comprennent que les sûtras, 
sans vrui. Il se peut que ce soit là l'état le plus ancien 
de l'ouvrage. Dans ce cas nous aurions à distinguer trois 
étapes dans son évolution : 

4° Ouvre du Sûtrakära : Sángim Agiz, Murtuq. 

2* OEuvredu Vrttikiva (Carvavarman?): Douldour-àqour. 

3° OEuvre du Vi akàra (Durgasimha) : mss. indiens. 

Quant aux mss. de Soréuq et Sángin Agis', qui semblent. 
issus d'une tradition indépendante, leur origine peut 
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aisément s'expliquer : le Sütrapátha, accompagné d'une 
glose sommaire, étant devenu en Asie centrale le manuel 
classique pour l'enseignement du sanskrit, les dcáryas 
ont dû l'arranger et le compléter à leur guise, donnant 
ainsi naissance à de multiples recensions. 

Mais, à vrai dire, nos documents sont bien pauvres 
pour des conclusions aussi précises : il faut, se borner à 
«poser les questions que de nouvelles découvertes resou- 
dront peut-être. 

Pour faciliter la comparaison, nous donnons en regard 
l'un de l'autre le texte de l'édition d'Eggeling et celui du 
ms. de Douldour-áqour. 





Races pz Duncasmgra. | REOBNSION DE DOULDOUR-ÂQOUR. 


je A 
rvarne ar|1, 2, 4| 
avaervampeparearbhavati — (0) «0. wë 
parag ca lopam fpadyate | paraçcalopam üpadyate [ya]th[a] 
tavarkārah | sarkāreņa | > tava rgam tavarngam | tava 


Piürab [ta]varkürab | sà rddhib | 
sarddhih sā pfkāram] (2) sarkā- 
ram | 





Tpapravasanavatsatarakambala- 
daçünüm roe kvacid aro'pi dir- 
ghat& | yoürpam | prürpam ity 
evamädayah | rte ca ttiyüsamà- 
se | ditena. rtab | citürtab || pti 
dhätor upasargasya | prürchati || 
nümadhütor vā | prürgabliyati | 
prargabhiyati | 





lvarne al | 1, 2, 6 | lvarnne a[l] 
avarpa ]varpe pare al bhavati avarppe (sic) eva pürvvab [[]var- 
paraç ca lopam äpadyate | taval- [une] [payt)e (al bha)vati parag 
kärah | salkürepa | ca lopam üipadyate yathü tava 
Ikürab ta[va]Ikdiral sa(g)lkürah 
salkärah || 
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upasargasya vā Jti dhātor alo 
dirghab | upälkäriyati | upalkä- 
riyati | 

ekare ai aikare ca | 1, 2, 6 | 
avarya eküre aiküre ca pare air 
bhavati paraç ca lopam äpad- 
yate | tavaigi | saindri | 


cakürkdhikirit kvacit pürvo "pi 
lopyate | eve cüniyoge | adyeva | 
"ibeva | niyoge tu | adyaiva. gac- 
cha | ihaiva tistba | svasyàd ai- 
ivam ireripor api vaktavyam | 
svairám | svairi] 

okare au aukare ca | 1,2,7 | 
avarga oküre 





aukäre ca pare aur bhavati parag 
ca lopam äpadyate | tavauda- 
nam | saupagavi | 


caküridhikirid upasargivarga- 
lopo dhütor edotoh | prelayati | 
parokhati | inedhatyorna | upaiti 
upaidhate | nämadbätor và | upe- 
kiyati | upaikiyati | prosadbiy- 
ati | prausadhiyati | ogthotvoh 
samāse vā | bimbosthab | bim- 
bauştha} | sthūlotuh sthūlautuhl| 
samāšaitikim | he châttraustham 
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eküre al afiráre ca 
[a)varnna eva pürvvah eküre ai- 
kire ca pare ai bhavati (4) parag 
ca lopam āpadyate [yathā] (tava) 
egi|tavaigi | si egi | saisi. | 
mama e[sü] (ma)mai(s)à | maya 
ee 
tasairi[va]pab | ma[yi] 
pah mayairavapah || 





okàre au aukare ca | 

avargpa eva [pūrvvah oküre] 
B 

(1) (auküre) ca pare au bhavati 
[para)g ca lopam äfpajdyate 
yathá tava odana[h) tavaudanah 
tvayā odanah (2) mama 
anşadham mamauşafdham maJyā 
auşadham mayauşadham || 
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pacya | adyautum pagya | omi 
ca nityam | adyom | som ity 
awocat | aksasyautvam ūhiny- 
Jim | akşauhiņī senā | prasyodho- 
dhyoç ca | praudhal | prauqhil || 
esaisyayor aitvam lopasyüpavi- 
dah | praisah | praisyal | iges tu. 
presah | praisyak | 





ivarno yam asavarne na Ca 

paro lopyah | 1, 2, 8| 
ivarņo yam &üpadyate 'savarne na. 
ca paro lopyah | dadhy atra | 
nady egi.| 


dvarga iti kim | pacati [ asavar- 
na iti kim | dadhi || 





vam uvarnnah [ 1, 2, 9 | 
wvarpo vam &padyate 'savarne 
na ca paro lopyab | madhv 
atra | vadhvüsanam || 
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ivarnno yam a(sa)varnne 

na ca paro lopyah | 
i(varnyah) (8) pürvval asavargge 
svare pare yak&ram iüpadyate 
[na ca paro lopyah yathā dadhi 
atra dadhy atra | dadhi [na] (4) 
ya dadhy ünaya | ma(di) atra 
nady atra | najdi] a(tab na]ly 
atah evam sarvvatra || 


vam uvarnnah 
uvarnnah pürvva[h] (5) [a]savar- 
mnesvare pare vaküram apadyate 
na ca paro lopyah yathā madhv 
(atra) madhv atra madhu Ānaya 
madhv ü . . . .. 
L. For. 


RAMAYANA. 


ETUDES PHILOLOGIQUES (suite), 


32, 35, t. [Le Rakgas dit à Rüva- 32, 85, t. Vijayasvüryaputreti, 

aa :] 0 fils d'Arya, sois vainqueur | 
g. La glose fait observer que g. « Aryaputra, vijayasva » iti 
l'expression Aryaputra, bien ^ prasüdyübhivadya ca krtāūjalih 
qu'employée ordinairementpar sann upasthitah ; Aryaputraçab- 
les femmes seules à l'adresse do yady api strībhir bhartari 
deleurs maris, peut étre aussi — prayujyate prüyena, tathüpi pi. 
usitée par iude, comme —— jämätre simäuyatah prayogo "pi 
terme honorifique, bodhyah. 

Sarga 33, cloka 17, pravatti est, saus doute, une faute d'impression 
pour pravtti : nouvelle. Les fautes de ce genre sont extrêmement 
rares dans mon texte. Voir cependant 34, 12 : vacanam pour vada- 
nam. Après le çloka 25 du Sarga 83, Rama donne en note deux 
glokas rejetés par Kataka et maintenus par l'édition du sud où ils 
forment les deux derniers pädas du çloka 26, le cloka 27 tout entier 
et les deux premiers püdas du cloka 28. Les voi 
t. « Pareil [au bruit] de l'incen- t. « vanam nirdahato gharme ya- 

die qui dans l'été dévore une  thürüipamvibhüvasoh ghantánüm 

forèt, entends le bruit des gongs grnu nirghogam rathüoüm nemi- 
le fracas des roues de chariots;  nihsvanam hayānām hreşamāņāī- 
entends les hennissements des nām çrau türyadhvanim tath 
chevaux et aussi le son des Tü udyatūyudhahastānīm  Rükga- 
ryas, pendant que, brandissant — sendrünuyiyinim iti clokadvay- 
leurs armes, les Rükgusas s'a- = am praksiptam iti Katakah. » 
vancont à la suite de leurs chefs ». 

Sarga 34, la glose, après avoir reproduit le tr 
sixième çloka : « avagacchüdya kartavyam », ajoute 
pütha iti Katakah n, 

















me pida du 
iti páüktal 
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J'observe, à ce sujet, la variante de l'édition du sud qui donne ainsi 
les deux derniers pâdas de ce même cloka : « avagacchàmy akarta- 
vyam kartavyam te madantare : Je vais t'apprendre ce qu'il te faut 
omettre ou faire daus mon intérêt ». L'édition de Bombay porte : 
* avagacchülya kartavyam kartavyam te madantare: Apprends ce 
qu'il te convient présentement de faire, [oui] de faire dans mon inté- 
rêt ». Le contexte parait donner raison à la version de Bombay. 


34, 16, t. Ea pénétrant [dans le 34, 16, t. sü pravista tatas tatra 
bosquetd'Aokas, Saram&] vit dadarça Janakātmajām pratiksa- 
la fille de Janaka, parcille à  mägäm sräm era bhrastapad- 
D privée de son lotus, qui mām iva Çriyam. 
l'attendait. 

g. Elle l'attendait: « Quand g. svām eva pratikşamūyīm ; 

done reviendra Sarami? » se  kadägamisyati Sarameti tadü- 

disait-elle,en l'attendant: voilà — gamam prauksamiyàm ity ar- 
thah, 











le sens. 

C'est la première fois, si je me souviens bien, que je rencontre cetto 
forme de pronom réfléchi svam : en latin: quae seipsam expectabat, 
On s'attendrait plutôt à fam. 

Méme sarga, cloka 20 et 29, on lit : mantrierddha, composé assez 
bizarre, me semble-t-il, d'autant plus que le cloka 20 porte: atisnig- 
dhena... mantrivrddhena : * par un vieux et très dévoué conseiller », 
deux adjectifs déclinés se rapportant à un substantif qui ne l'est pas. 
La glose dit : « atisnigdhena vrddhena ca ». L'édition sud lit non pas 
* atisnigdhena », mais « aviddheoa », qu'elle glose ainsi : « Aviddha- 

: * un vieux conseiller du nom 








Sarga 40, cloka 19, le texte porte: Xandurat, et la glose lit: kan- 
duka’. Or la première expression signifierait exclusivement : poële à 
frire, d'après Bôthlingk, ce qui n'offre ici aucun sens raisonnable, 
tandis que la seconde, outre cette signification, a celle plus ordinaire 
de balle à jouer : « kridüyüm talabatakanduko yathü », comme s'ex- 
prime le commentateur, et c'est bien ce qu'il faut entendre dans ce 
passage, Il est fort possible toutefois que kandu, dont kanduka paraît 
être un diminutif, ait eu aussi ces deux significations. L'édition du 
sud porte kantuvat qui n'est nullement admissible, quel que soit le 
sens que l'on adopte. 


40, 30, t. Co fils de Savitar, dis- 40, 30, t. sa iti Savitysüinus tatra 
je,ayant accompli cet exploit... tat karma kytvä. 
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g. [Vâlmiki] résume ce qu'il — g.uktam artbam upasambarati : 
vient de dire. sa iti. 

Je relève co passage à cause de l'expression iti et du sens qu'elle a 
ici : dis-je. C'est la première fois que je rencontre cette tournure. L'édi. 
tion sud semble avoir voulu éviter ce qui, peut-être, lui paraissait 
une anomalie ; elle écrit : iti sa, au lieu de sa iti, 

41, 50, t. L'air était commo rem- 41, 60, t. pratipüryam ivüküçam 
plietlaterre converte de Vi- — sampürpeva ca medioi Laüküm 
naras qui volaient vers Laükü, — upunivistaig ca sampatadbhig ca. 
ou qui étaient campéssous [ses Väaaraih, 
murs]. 

8: L'air était rempli de [Väaa- + g. sampatadbhir äkāçam pür- 

Tas] qui volaient, et la terre — pam nivisfair medioT pürpi. 

couverte de [ Vänaras] qui campaient. 

Le glossateur a peur que l'on ne s'y trompe. 

Même sarga, gloka 70, la glose, après avoir reproduit le premier 
páda : « yudhyasva mà dhrtim krtvà », ajoute : « iti pñktah päfhah ». 
41, 72, t. [Rima mande à Rüva- 41, 72, t. bravimi twm hitam 

na :] Je te donne un utile on.  väkyaun kriyatäm aurdhvadehi- 
répare tes obsèques. kam. 

g. La glose explique qu'il s'agit g. dehüd ūrdhvam prāpta ürdh- 
de l’autre monde, d'un monde vadehah paralokas tatra hitam 
supérieur à celui-ci. Afin d'y kam aurdhvadehikar 
monter au sortir de ce dernier, c'est-à-dire de son corps actuel, que 
Rüvapa prépare ses funérailles : les oblations et le reste. 

43, 6, t. Cependant Ráma à la 42, 6, t. Räghavah saba sainyena 

ite de son armée s'élangait — mudito nàma pupluve ; Lalküm 
avec entrain. Il vit que Laùkā — dadarga guptün vai sarvato 
était gardé de toute part et  Rükgasair vrtam. 
pleine de Ràkgasas. 
g. [Rima] s'élagait joyeux, g: muditah papluve, vimaçabdo 
certes; le mot cerfes (uma) est — vükyülamküre: prükürasamipam 
[un pléonasme], un ornement — iti gesah Rüwädhirüghavänara- 
de style. [Il s'élangait] sur les — plavanam Rüme upacaryate. 
remparts : voilà ce qu'il faut suppléer. L'élan des singes étant 
moindre que celui de Räma, [ils s'élangaient] après lui ; ou plus 
littéralement : le vol des Vänaras étant dépassé par Rüma, ils 
volaient sous lui, à sa suite. 

Voici maintenant la glose de l'édition du sud : « pupluve nàma pür- 
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vastbāoāt prâkArasamuikrstapra leçam prâptah : Il s'élança certes, il 

[quitta] son premier campement pour s'approcher des remparts 

42, 12, t. Les officiers Haris se 42, 12, t. udyamya giriçrügüpi 
tenaient là debout, brandissant mabāati çikharāņi ca, tarümg 
des cornesde montagne, d'énor- Wiya vividiàms _ tisthanti 
mes quartiers de roches etdéra- 
cinant des arbres de toute espèce. 
g. De petites cornes de mon- g. giriçrägäni süksmäni : « qrû- 
tagne : * il y a cornes au front gam syāt parvatasyāgre çikhare 
d'un mont, quand le sommet  kbandaçailake » iti Nighantuh. 
du roc présente des protubérances », dit le Nighaotu, 














42, 23, t. La porte orientale fut 42, 23, t. pürvadvüram tu Kumu- 
assiégéepar le vaillant Komuda — dah kofibhir dagabhir vrtah 
qu'entouraient dix kofis de Sum balavims tastbau Hari- 
Haris, à l'air victorieux. bhir jitakāçibhi 
g. Les termes d'est et les autres g. tatprakārah : pūrvadvāram ity 
indiquent les régions d'Içüaa, Ādi pūrvādiçabdā Içünügniniry- 
d'Agni de Nirrti et de Vüya. — tivàyudikparüh Nilidinlm sük- 
Comme on a parlé précédem-  sâtpüirvüdidvüranirodhakatüy üh 
ment du siège par Nila et les präguktaträt; evam ca tad upod- 
autres de la porte orientale et balanïrtham eşim tattatkoņe 
des autres portes ; det, pour — stbitib, pürvadvüram pürvadvi- 
renforcer celles-ci, il y avait ropadiçam ity artha. 
un poste à chaque angle. — Porte orientale, c'est-à-dire ici la zone 
intermédiaire entre cette porte (et la voisine). 


42, 88, t. À ce moment,de l'armée 42, 38, t. tato Vinarasainyena 
des Vüoaras s'éleva de toute  mukto nädah samantatah Ma- 
part une clameur qui remplit — layah pürito yena sasünupra- 
le Malaya avec ses plateaux, — stbakandarab. 
ses vallons et ses ravins. 

g. Il fat poussé un cri tel que g. yenātidūravarti Malayo 'pi 

le Malaya en eût été rempli püritah syät tädrgo nädo muk- 

dans toute son étendue. tab; säour mabäprasthah pra 
sthah kgudrah. 

La glose parait supposer que le Malaya est ici comme un terme de 
comparaison. Le cri des singes était capable de remplir le Malaya. 
Cette montagne appartenait au Bhürata Varsa, d'après le Bbägavata 
Purāņa. Le texte suppose que ce mont fut réellement plein de cette 
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clameur, La glose explique ensuite les deux termes de sanu et de 
prastha, Le sānu est un grand prastha, ot conséquemment le prastha 
un petit [sanu] : voilà, je crois, une conséquence dont nul no contestera 
la justesse. 


42, 45, t. D'autres Rüksasas, ter- 42, 46. t, Rükgasüs tv apare bbï- 
ribles, debout sur les remparts, = müh prükürasthü mabïm gata 
déchiraient avec des crocs et  Vünarün bhindipüilaiç ca ie 
des harpons, les Vānaras qui caiva vyadärayan. 
étaient à terre. 

6. La gloso sigoalo ici uu demi g. atra : « Rükgasis tv apare » 
vers interpolé, d'aprós Kataka, — ity ardham prakgiptam iti Kata- 
L'édition sud ne parle pas de — kab. 

cette interpolation. Son texte, d'ailleurs, diffère un peu de l'édition 
de Bombay, dans tout ce passage. 

43, 8, t. Les bravesRükgasassor- 49, 9, t. niryayü Rükpask viri 
tirent, éveillant les échos des uädayanto digo daça, Räksasü 
dix régions, guerriers aux ter- no Rävanasya jay- 
ribles faits d'armes, impatients 
do voir Rāvaņa victorieux. 

g. Ils sortirent: par ce [mot] 
Vaülmiki lui-mème dissimule la 
retraite [des singes 2). 

C'est la première fois, sauf erreur, que la glose cite le nom de 

Välmiki, comme auteur. 


48, T. Prajañgha attaqua le tou- 49, 7. Prajañghena sa Sampitir 
jours indomptable Sampāti, et nityam durdhargano rane 
le Vānara Hanumat Jambumā- bumālinam ürabdho Hanümüa 
lin. api Vünarah. 

6: Prajañgha, le Rakgas de ce — g. Prajahghena tadükbyaralga- 
Sampüti fut atteint de si: « Sampūtis tu tribhir būņaih 
trois flèches par Prajañgha »:  Prajañghena samäbatah » iti 

voilà (ce qui ressort) du liga. liñgūt ; dardharsayo dubsahah ; 

Ārabdho yuddham ürabdhavün, 

Jo n'ai pas osé traduire ce mot que je rencontre pour la première 
fois comme terme de glose. Commo terme grammatical, il signifio 
genre. L'h6mistiche, renfermé entre guillemets, est le premier du vors 
20. Il est clair que liga exprime cela. 

48, 28, t. Vajramusti, frappé par. 43,28, t. Vajramugis tu Maindena 
Mainda d'un coup de poing  mustinü nihato rape papita 
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dans la lutte, fut renversé sur — sarathah sügrab Suräffa iva 
le sol avec son chariot, sesche- = bhütale. 
vaux, et leur conducteur : tel g- attah kçaumam iti Katakah ; 
un pavillon de Suras. vimäaam ity ane. 

La glose hésite sur le sens du terme affa qui, du reste, est divor- 
sement interprété, comme on peut s'en convaincre en consultaut 
Bôthlingk et ses deux suppléments. Kataka pense qu'il est question 
d'un objet de lin ou de soie, sans doute ua pavillon; d'autres 
estiment qu'il s'agit d'un vimzna, d'un char ou d'un palais divin. 
Adhuc sub judice lis est. — Vajramusti mustina : calembourg. 

Au lieu de Surüf/a l'élitioo sud, çloka 29, lit : purata qu'elle glose 
ainsi : puravalabhih. Le sens de valabhi reste assez vague : belvédère ? 
plate-forme ? créneau ? 

44, 18, t, Ils se ruaient avec des 44, 18, t. tegüm üpatatüm gabdah 
hurlements de fareur; on eùt kruddbäoäm api garjatäm ud- 
dit le mugissement des eaux, varta iva sattvānūm mai. 
lorsdela destruction fmaledes — pm abhüt svanal. 
êtres. 

g. Lors du bouleversement, à g. udvarte pralayakile, 

l'époque de la destruction finale. Le substantif udvarta semble 

ignoré de Böthlingk. L'expression habituelle est udvartana. 

Au lieu de : « utrarta iva saffoanm samudrägäm abhüit 
l'édition sud porte 











ranah sy 


saptanam... ce qui est, pour le moins, aussi 








satisfaisant. 
44, 28, t. Indrajit très fatigué se 44, 28, t. Indrajit... mabüyastas 
rendit invisible. tatraivāntaradhīyata. 


8: Très fatigué, éprouvant une g. ... mahāyasto mahākhedam 
grande lassitude, Indrajit alors prāpta Indrajit tu tatraivāntar- 
se rendit invisible: voilà lasuite  adhiyatety anvayah. 
de l'idée. 

Le composé mahayastah est remplacé dans l'édition du sud, gloka. 
29, par, mabäkayah qui vaut, sans doute, mieux comme composé, 
mais qui forme une expression banale. 

Au sarga suivant, çloka 6, se lit le composé ksatavikatah qui sem- 
ble formé de deux participes passés. L'édition du sud porte Ægatavi- 
grahäh, qui ont les corps meurtris, blessés. L'expression est mieux 
venue. ` 
46, 34, t. Pais, ayant prisdel'eau 46, 34, t. tatah salilam ādäya 

et murmuré de sages paroles,  vidyayä parijapya ca Sugriva- 
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le vertueux Vibhīşaņa essuya netre dharmūtmī pramamārja 
les yeux de Sugriva. Vibhişaņah. 

g. Le sens général de la glose ümüoyatal pramārja- 
est que Vibbīşaņa savait la nūvantaram, vidyayā tiraska- 
puissance d'illusion propreaox ^ rapividyi tiraskīrakavidyayā 
Rūkşasas, ses congénères, IL  parijapya: « parivikgya » ti 
lavale visage de Vibbisapa et — püfhe "py ayam evārtbah Rī- 
l'ossuya, en lui adressant des kgasamiyipnrijlinena dhairya- 
paroles ‘d'encouragement. Co sampüdanam caitatpramirjana- 
gloka n'est que le doublet du sya phalam ; vastutab : « tataly 




















précédent, manque-t-il llam » iti gloko bahupusta- 

dans beaucoup de manuscrits. — kegu nistiti, prüyega pralyipto 

L'édition du sud l'a gardé; c'est — "yam; tenendrajitam dadarceti 

le gloka 36. tatkäryaprakägakottara väkya- 
Wen, 

48, 3, t. Ceux qui me disaient la 48, 8, t. Yajvano mahişīm ye mīm 

compagne d'un Yajvan etl'é- teuh patoïm ca satrinah te 'dya 


pouse d'un Satrin, maintenant sarve hate Ràme jfiünino "nrta- 
que Rüma est tué, aucun de — vüdinab. 

ces savants n'a dit vrai ! 

g. Après avoir rappelé que ce = g. ayam eva püüiktah paf 
texte appartient au mêtrepañk- — Katakab. Yajvano 'çvamedbi 
ti, d'après Kataka, la glose  diyägakartuh ; satripoh babndi- 
donne la définition des mots ^ nasüdhyababukartrkayügakar- 
yajvan et satrin. Le premier tuh. 

s'entend de celui qui offre des Açvamedhas et autres sacrifices, 
tandis que le second s'applique au sacrifiaut qui consacre de nom- 
breux jours et emploie un nombreux personnel à ces cérémonies. 





iti 








48, 7,t. Pour les marques funestes 48, 7, t. vaidbavyam yünti yair 
qui prédestinentau veuvageles — nüryo "lakjamairbbügyadurla- 
femmes infortunées, je ne les — bil vümaras tübi pagyümi 
apergois pas, en m'examinant ^ pacyanti batalakpani. 
bien, moi dont [pourtant] les signes de bonheur sont détruits, 

g. La glose se borne à traduiro g. yair alal 
en d'autres termes ce vers que, 
dit-elle, beaucoup rejettent. vyam yüati toy &tmano na 
L'édition sud écrit «laksanaih»  pagyämi ; sulaksaloi pagyanty 
au lieu de « alakganaih » en — apihatalakgai nigphalalaksapi 
prenant ce mot dans le sens de  jätäsmiti çejab. ldam padyam 
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# marques », en général, et elle  praksïptam iti babavah. 
interprète « paçyanti » par « vimrçanti », synonyme. 

48, 30, t. … Voici l'observation 48, 30, t. … tädrçam darçanam 
que j'ai faite er quejetesigoale. — ó:pstri mag? codiritam tava. 
g. Trijatá, d'après l'aspect de — g. tüdpgam darganam jivanasi- 
Rāma, de Lakşmana et des cakam anayoh sainikānām cāki 
guerriers qui les entourent, ram drt mayā tavānayor jī- 
conjecture que les deux héros — vanam udiritam niveditam dpcy- 
sont encore en vie. ata iti darcanal : karmani lyut: 
Pour l'expression « darganam  « räjabhojanäh çülayah » itivat. 
dpgtvi » au lieu de « dygyate » la glose renvoie à la règle de Paoi- 
ni III, 8, 113, dont elle emprunte l'exemple. 


50, 28, t. Blessós, sans connais- 50, 28, Oe rtn nastasamjfiüimç 
sance, ot [déjà] sans vie, By- ca gatüsümç ca Brhaspatih 
baspati, à l'aide de charmes, vidyäbbir mantrayuktübhir oga- 
de simples, accompagnés de ^ dhibhig cikitsati. 
mantras, les guérit. 

8. La glose observe que Brhas- g. Ārtatvādidharmavato "pi tà 

Pati guérit les Devas, mis à  Brhaspatir vidyübhir Garadüdi- 

mal par les Dünavas, à l'aide dhyänarüpämytajivanibhis tüd- 

de charmes, sous forme de  rçïbhir osadhïbbig ca cikitsaty 
méditations sur Garuda, etc. — acikitsat. 

producteurs de la vie éternelle. 

A la fin du sarga, la glose note qu'Agoivecya, glossateur, dont le 
nom, sauf erreur, se rencontre pour la première fois, indique ici, 
entre Vänaras et Räkgasas, une suspension d'armes de deux jours, 
loka 16, la glose se sert, pour exprimer « la défaite » 
pajaya » que Büthlingk ignore. 

54, 7, t. Entre bataillons de (Và- 54, 7, t. tadrüksasaganïoüim ca 
naras) et de Rākşasas un beau soyuddham samarartata. 
combat eut lieu. 

g. La glose explique que parle — g. ... tadrükgasagandbAm : tac- 

mot íaf on doit entendre les — chabdena Vünaril ; Vānararā- 

Vüvaras. On sait que ca pareil-  kgasaganäoäm ity arthah. 

lement remplace parfois, non seulement un substantif, mais un 

membre de phrase. 

55, 11, t. Le temps, fort beau 55, 11, t. ... abhavat sudine küle 
[jusque-là], devint affreux avec durdinam rüksamärütam. 
une âpre bise. 
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g. La glose se donne la peine g. sudine vargüdikrtadurdina- 

de nous dire, co que nous soup- — prasaktirahite. 

çonnions bien un peu, que le temps était beau, parce qu'il était 

exempt de ce qui constitue le mauvais temps, la pluie et le resto. 

Sarga 55, çloka 19, la glose précise le sens de kauçeya et traduit : 
« ijatpäyduravarga : couleur légèrement jaune n. 





58, 41, t. Cette pluie de projec- 58, 41, t. tasya bünaganün eva 
tiles du Rükgasa cruel, dans  Rükgasasya durütmanah apü- 
son impuissance à l'éviter, — rayan vürayitum pratyagrbnün 
[Nila] la reçut les yeux fermés, nimilitah yathaiva govrso va 
comme le taureau une ondée  çüradam çïghram ügatam, 
automuale qui survient à l'improviste, 

g. D'après le glossateur, la g. apārayan vārayitum açaktah 

pluie automnale est particuliè- san; çūradam varsam, govrgasya 

rement forte. garatküle prübalyam külasya- 

Le mot « garavara » signifie à  bhüvüt, varsasya tv anyathā tata 

la fois « une pluie de dards» eva tena nātikleçakaras tasya 

et « une pluie d'eau ». qaravarsa iti sücitam. 

Au gloka 48 de ce sarga 58 se lit uce expression assez curieuse : 
« vikrüntavijayau » que la glose rend ainsi: « vilrüatavijaya prüp- 
taprayavijayau ». J'ai cru, dans ma traduction, pouvoir, de mon côté, 
la rendre de cette façon : « vainqueurs des braves », en donnant le 
sens de brave, courageux, au mot « vikränta ». 

Même sarga çloka 54, je relève le mot : « gataçrika : celui dont la 
splendeur, la fortune s'en est allée ». C'est la première fois que je 
rencontre ce composé. 

59, 5, t. Moi-même, pourla perte 59, 5, t. so "ham ripuvinügüya 
de l'ennemi et lo triomphe de vijayāyāvicārayan svayam eva 
mes armes, sans hésiter, je gamişyūmi raņaçīrşam tad ad- 
vais aller en personne [com- — bhutam. 
battre] au premier rang sur ce champ de bataille étrange. 

8: N'hésitant pas, traitant larg. avicärayan ripubalam tyüï- 

móe ennemi comme un fétu,  kurvan; rapagiruam ranamür- 

La gloso interprète plutôt la dhūnam yuddhabhūmim iti ar- 

penséo de Rüvana que son lan- thah. 

gage même. E 

Au çloka 16 du même sarga se lisent les expressions « afiratha, 
ativira », au deuxième pūda; puis, au quatrième, les deux autres 
« atiküya, ativrädhakäya ». Ces répétitions qui nous choquent sont 
une beauté littéraire pour les Hindous, 
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L'édition de Bombay donne six pädas à chacun des deux clokas 48 
et 44 du méme sarga, tandis que l'édition du sud fait trois clokas de 
ces douze pâdas, ce qui est plus logique. 

Qloka 51: « bbimodyatadiptacäpam », composé bizarre que je trouve 
également dans l'édition sud 52, avec cette interversion : « dipéodyata 
Diamacüpam ». De part et d'autre, ce 2° päda se termine par deux 
frochées, non par deux iambes, Môme anomalie du 4° päda, dans les 
deux éditions, 

59, 56, t. Ce mien bras droit aux 59, 55, t. ega me daksino bähuh 
cinq branches que je tiens levé pañcaçäkhah samudyatab vi- 
t'arrachera du corps la vie qui dhamisyati te dehe bhūtātmā- 
depuis longtemps y séjourne. nam cirogitam. 
€: Cinq branches, [ma main] _ g. paficaçkhah pafichüguliyuk- 
pourvue de cinq doigts. Je cite tah tava dehe cirogitam bhütât- 
ce passago à cause de l'expres-  māoam tava debād vidhamişyaty 
sion « debe bhütatmAnam ciro- — apabarisyati. 
fitam » ; dans l'édition sud, 56, « dehodbbütätmäuam etc. Le lec- 
teur remarquera ce qu'elle a d'étrange, tout en étant régulière et 
d'un sens fort clair. 

Qloka 62, au lieu de « Surüsuraih » qui n'offre aucun sens, il faut 
lire « Surüsurül », ou avec l'édition du sud, 63, * sabisuraib », ce 
qui vaut mieux, puisqu'il vient d’être question des Suris ou Devis. 

Cloka 69, l'édition de Bombay porte « paramarmäbhibhedanaih 
Abhibhedana que je lis pour la première fois n'est pas dans Bóhtlingl 
L'édition du sud, 71, écrit : « paramarmütibhedibhih ». 

Gloka 72, le mot « abhidhāvanam », pour marquer l'action d'assail- 
lir quelqu'un, de lui courir sus, n'est pas dans Böhtlingk, non plus. 
L'édition sud, 74, glose le passage, non le mot: « atra iti karapam 
drastavyam », ditelle en interprétant la pensóo d'Hanumat. 


59,81, t. Le manège de Nila fit 59, 81, t. tatas te cukrugor brsti 
pousserdeshourrasauxPlava- — labdhalaksib Plavaingamàl Ni- 
gamas qui s'amusaient de voir — lalighavasambhrüotam rte 
Rävana, dans cette lutte, décon- ^ Rávapam have. 
certé par ses bonds, 

8. La glose estime avec raison g. Nilalāghavasambhrāntam Rī- 
que l'expression Jabdhalakszh  vanam drstvâ labdhalaksü lat 
manque de clarté ;elle précise : dhabaysavisayäh, ata eva bystäh 
labdhaharsavisayah: [leursges- = Plavamgamüiç cukraçuh. 

tes] exprimant la joie qu'ils ressentaient, 


























nuam. au 


59, 91, t. Arrivé au milieu da 59, 91, t. Asïdya rapamadhye tu 

champ de bataille, il s'arrêta, — vürayitvi sthito jvalan dhanur 
et debout, flamboyant, le majes- — vispbürayüm ien Rikgsendral 
tueux Indra des Rükyasas ban- — pratüpavio. 
da son are. 
g. La glose semble avoirlu fam g. tam Saumitrim vürayitveti 
au lieu de fu, et sarvam au lieu 
do jvalan. L'édition sud, 93, est conforme, en ce double point, à 
l'édition de Bombay dont elle diffère pour le 4* püda qu'elle écrit : 
« kampayann iva medinīm n. 








59, 108, t. Le puissant guerrier 
Raghu, atteint par l'épieu, — lata sah jajvila bhüwau sa 
gisait à terre, et projetait des Raghopravirab; 
flammes. Le roi se précipita ^ sabasübbyopetya jagrüha ràjà 
soudain sur lui, tandis qu'il — tarasi bhujibbyüm. 
défaillait, et le saisit brusquement des deux mains. 

D'après la glose, Rāvaņa, g. caktimün api mabübalavin 

après avoir terrassé Lakşmaņa, o 
résolut de le jeter à la mer. Il « papāta » iti pāțhāutaram ; 
avait été témoin du réveil des vihvalantam vikalam bhavantam 
deux frères, lorsqu'ils avaient rājā Rāvaņas tarasī balena La- 
été encbainés parle traitrua- — ksmagam bhujabhy&m jagrüha ; 
gique d'Indrajit; de crainte que Indrajidbaddbayor api punarut- 
pareille chose ne se reproduisit, ^ tbüradarganüd ióRoim api pu- 
il voulut se saisir de Laksmana ^— narujjivanabhayena grlivi sa- 
et le lancer à l'eau, dans la  mudre praksepaniyah; tatra 
pensée que Rüma ne pourrait gate Rāmo 'sahüyo nahksyaty 
survivre à son fidle compa- — evety ügayepiyam árambhab. 
gnon. 

Aux glokas 110 et 120 se lit l'expression « amimümsyam » que je 
ne trouve pas ailleurs, Bühtlingk, art. « mimimsya » cite ce double 
passage de l'édition de Bombay. L'édition du sud, gloka 112, porte 
* aciutyam svam », au lieu de « amimiüneyam », mais au gloka 122, 
elle emploie cette dernière expression, 

Gloka 114, « rathopastha » mot qui se retrouve au sarga 71, gloka 75, 
et que je ne me souviens pas avoir vu ailleurs, Cloka 126, « vajranig- 
pesanisthuram » expression rencontrée pour la première foi 

Le « Caryügopura » dont il est mention, sarga 60, çloka 18, parait 
désigner un ouvrage de fortification : le mot n'est pas dans Bühtlingk. 
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Le mot « kakuda » du cloka 18, que je traduis par boulevard, et la. 
glose par « çrestha », c'est la première fois que je le lis dans le 
Rāmāyana. 





60, 46, t.... Ils Iui broyaient les 60, 46, t, nijaghuuç cāsya gātrāņi 
membres sous des monceaux mabākāşthakaarıkaraih. 
de grosses poutres 
8. La glose traduit « katarta- == g. mabüküisthüoïim sthupüdioüim 
Ta » par « monceau ». Elle  katarnkaraih samühaih « kafari- 
donne une variante : « katarh- — kafail»iti pithab; kafamkafaly 
kafa» que Tirtha, à son tour, — stambbabheda iti Tirthab. 
rend par « fragment de colonne, de poteau ». 
L'édition sud, cloka 47, 2* pada, traduit + mabAkästhakafakarail » 
par « mabikistbügrastambbaib ». 11 s'agirait donc de grandes poutres 
et de bois pointus. 








68, 9, t. Le devoir, l'intérêt, le 63, 9, t. dharmam artham hi kā- 
plaisir, ô chef des Rakgas, ^ mamvüsarvünvà Raksasüm pate 
l'homme les cultive, à l'occa-  bhajate purogah käle trigi dvan- 

+ sion, tous les trois [ensemble]  dvüni vâ punah. 
ou deux par deux. 

@. Le fruit de la sagesse est la g. atha buddhiphalam purugür- 
perfection du but de l'homme.  thasiddbir ity Gba: dharmam 
Hi dans le sens de ca. Le matin, __ iti ; hiç cürthe ; küle tatra prâtar 
on s'occupe du devoir, l'après- = dharmasevâ, tato 'parïbne 'rtha- 
midi, de l'intérêt, la nuit, du — sevi, rütrau kümaseveti svasva 
plaisir: chacune de ces trois — kile tripi dharmädioi bhajate 
choses en son temps. yuvarüjüdis tu dvandvüni và 
Pour le prince héritier [dont il drandväny eva dharmakämadvi- 
est question au çloka suivant] käoy eva bhajate avüotarabho- 
il s'occupe alternativement de did babutvam sevata ityarthab. 
ses devoirs et de ses plaisirs [a'ayant pas encore d'affaires à gérer]. 
Dans l'intervalle, il s'adonne à de multiples occupations : tel est le 
sens. 
L'édition du sud commente ainsi la double expression : « trini 
dvandvani : dharmürthau, arthadbarmau, kimürthau: le devoir ot 
l'intérêt, l'intérêt et le devoir, le plaisir et l'intérêt ». 
C'est la première fois que je relève le mot « räjamätra » du cloka 10. 

La glose de l'édition de Bombay le rend, on l'a vu, par « yuvarüjan » ; 

et celle de l'édition du sud par « rajasadrça ». 
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63, 28, t. Ainsi parla Rūvaņa sur 63, 28, t. tam athaivam bruvapam 
un ton ferme et dur. sa vacauam dhiradärupam. 
8. La glose, en rappelant ce que. dhiradärumam : icchä cet kurv= 
vient de dire le roi des Rakqas ity ukter dhiratvam ; sa subrd 
à son frère, s'exprime ainsi : ya ity ukter darunatvai 
* Fais-lo si tu veux » 
un ami qui, etc. » : en voilà la dureté. 










65,53, t. Après avoir franchi l'en- 65, 68, t. sa labghayitri prüküram 
veinte à pied [Komblakarpa], ^ padbbydm parvatasamnibhab. 
pareil à un mont, ete, 

g. Comme il n'y avait point de g. tadvahavakşamavāhanābhī- 

char capable de le porter, [il  vüt padbhyām iti. 

sortit] à pied. 

Sarga 67, cloka 20 : pravihvala, égaró, hors de soi, terme qui n'est 
pas dans Bühtlingk. 


67, 168, t. L'énorme tête de Kum- 67, 168, t. Kumbhakarnaçiro bhüti 
bhakarna, avec les boucles qui — kupdalalailytam mabat àlitye 
l'ornaient, avait l'éclat de la  'bhyudite rátrau madhyastha 
lune, quand, au lever du soleil,  iva candramäh. 
la nuit dissipée, elle plane au milieu [de l'espace]. 

g. La glose aulieude «ornóe — g. Kumbhakarnagira iti: kunda- 
de boucles d'oreilles » semble — lübhyam alainkrtam vinakrtu 
vouloir traduire « sanssesbou- alam  bhügapaparyüptigaktivü- 
cles d'oreilles „ot elle rappelle rapaväcakam ity Amarah. Kum- 
à ce sujet les diverses accep- — bhakarpasya cirah;arütrau pri- 
tions d'alam, telles que les  tahküle Aditye udite gagana- 
«ornement,sufi- — madhyastbacandramà iva nij- 
sance, capacité, obstacle n. prabham bhitity arthah. Ayam 
Je n'avais pas encore remarqué glokah prakşipta iti babaval. 
L'expression négative a-rütri, la non-nuit. 
Beaucoup, observe Rüma, considèrent ce çloka comme interpolé. 
L'édition sud vote par des guillemets, avec une numérotation 
spéciale, entre les glokas 103 et 104, treize clokas dounés par à même 
comme suspects, tandis que l'édition de Bombay les insère, comme 
authentiques, avec quelques variantes. Ils vont ainsi du gloka 102 au 

den 115 exclusivement, Par contre, lo cloka présent, qui est lo 158 

de l'édition sud, est donné comme authentique. Elle a lu ratrau ot 

non aratrau, et commente ainsi cette expression : «rütrau Aditye 
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 Aditidevatàke Punarvasunakgatre türak&drayütmake abbyudite tan- 
madhyagataç candramā iva babhāv ity arthub. Aditya, c'est-à-dire, la 
constellation de Punarvasu qui a pour divinité Aditi et se compose de 
deux étoiles, étant levée, [la tête de Kumbhakarna avec ses deux 
boucles] ressemblait à la lune au milieu de ces deux étoiles ». Cette 
explication ingénieuse est beaucoup plus vraisemblable que celle de 
la glose de Bombay : « La tête de Kumbbakarga brillait d'un pâle 
éclat, comme la lune au milieu du ciel, quand le soleil est 
Dans cette dernière interprétation, l'on sépare la tête des boucles 
d'oreilles pour l'envisager toute seule. Je rappelle que le frere de 
Rüvana vient d'être décapité par Räma. 














67, 175, t. Dans leur allégresse, 67,175, t. prabargam iyur baha- 

les nombreux Vānaras, dontles  vaç ca Vāoarāh prabuddhapad- 
visages ressemblaient à des — mapratimair ivioanaib; apü- 
lotus épanouis, exaltèrent le jayan Räghavam isfabbäginam 
prince Rüghava, qui voyait ses — hate ripau bbimabale nppitma- 
vœux comblés par la mort de jam. 
son redoutable adversaire. 
g. La glose, après avoir traduit — g.prabuddbapadmapratimairiva. 
l'expression pratima par rūpa, prabuddhapadmarūpair iva, ato 
observo qu'il ressort delàque  nevaçabdavaiyarthyara ; _ Ígta- 
la conjonction iva, comme, bbâgioan istapräptimantam, 

ll semble assez pourtant, que l'expression 






68, 5,t. Kumbbakarna, ton frère, 68, 5, t. Kumbbakarnas tava bbrü- 
battu par un trait de Käkut- 
stha, n'est plus qu'un tronc  dabbüto vivrto düradagdha iva 
mutilé, nu, pareil à un arbre drumah. 
consumé par l'incendie. 
g. La glose précise le sens du — g. agapdabbülab: * agirobpü- 
motaganda,cadasreauquelon ^ mipüdas tu Kabandho 'ganda » 
a coupé tête, mains et pieds, — ucyate;vivrto vivrtak&yab avas- 
ou, peut-être, plus exactement,  tratvit; dáradagdbo druma iva 
` qui n'a plus ni tête, n bras, ni — praginta ity anvayab. 
jambes, un tronc ; dépouillé, c'est-à-dire sans vêtement, pareil à un 
'arbre consumé par l'incendie, un arbre mort. Au lieu d'agandadhïto, 
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l'édition sud porte : lagandabhato, et. elle traduit par pindibhato : 
masse informe, expression qui correspond assez bien à l'idée de 
tronc. Le mot ne se trouve pas dans Bühtlingk, 


69, 51, t. Les Plavaïngamas frap- 69, 61, t. nirjaghouh sahasï virün 
paiet à coups redoublés les  Yütudhüvüa Plava/ngamil) gui- 
Yütudhüioas, avec des crêtes do lagrgfa viüihgis te mugtibhir 
rochers [qu'ils soulevaient] le  vüutalocanüh. 
corps tendu, ou avec leurs poings ; les yeux leur sortaient de la 
tête. 

g J'ai reproduit la glose pres- = g. çailagrhgün dätet got, 

que littéralement daus ma tra- kharair vyāptadehāh muşțibhir 

duction. C'est la première fois  muştiprabūrair väntalocanā ba- 
que je remarque l'expression hirnirgatalocanäh. 

« vüntalocana ». 

L'édition sud, çloka 52, interprète ce composé de la même façon. 
De plus, elle se donne la peine, comme Räma, de traduire « avec 
les poings » par « à coups de poings », de peur qu'on ne s'y trompe. 

Môme sarga, gloka 94, se trouve le composé « mugtinirbhinnani- 
magnavaksä, [Naräntaka], la poitrine enfoncée, brisée par ce coup de 
poing », où je relève deux adjectifs de suite, ce qui est assez anormal. 
La glose traduit: « mugfini nirbhinnam, ata eva nimagoam vakÿo 
yasya sah » 

Gloka 121, se lit le composé analogue « mustinigpistavibhinnamür- 
dë, (Deväntaka], le crâne brisé, ouvert par ce coup de poing ». 
L'édition du sud écrit le premier, gloka 98 : mustinispigtavibhinna- 
vakgà », et l'autre, sarga 70, gloka 26 : mustinispigtavikirnamürdbà », 
sans glos 

Dans l'édition de Bombay, les sargas 69 et 70 n'en font qu'un. 
Voici comment s'en explique l'éditeur Rama, aprés le cloka 97, dans 
une note: « atra sargiüvacchedo bahugu pustakegu na drgyata ity 
asmübbir api na kytah : pürvottararäkyayor ekakartykayuddbavarpa- 
nüd iti Katakah. Ici la coupe du sarga ne se remarque pas dans 
beaucoup d'exemplaires ; nous ne l'y faisons pas non plus, puisque ce 
qui précède et ce qui suit renferme la description du même combat, 
suivant Kataka » Mêmes guerriers, même lutte; même drame, mêmes 
acteurs. 

L'édition du sud recommence le sarga à partir du gloka 100°, qui 
correspond au 96* de l'édition de Bombay. Les deux éditions se rejoi- 
gnent au 71* sarga. D'ailleurs, après Le 162° gloka du sarga précédent, 
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l'édition de Bombay, dans la clausule habituelle, écrit : « 
tamah sargah », sans plus faire mention du 69* sarga. 


71, 72, t. Lancée de toutes ses 71, 72, t. pürpüyatavisrstena ça- 
forces, cette flèche aux nœuds rena nataparvapā lalāțe Rakga- 
adoucis, le puissant [guerrier] — sagresibam gien sa virya- 
en frappa au front le prince des ën, 





„ sapti- 





Rákgasas. 
g. Lancée de toutes ses forces, 
lancée, lâchée, après une pleine 
tension préalable [de l'arc], il 
l'en frappa au front : telle est la suite [de l'idée]. 
J'ai relevé le passage, à cause de ce composé de trois adjectifs, 
assez bizarre, 


Tl, 85, t. Lakgmapa lança son 71, 85, t. Lakymayah garam ühi- 
arme, [bien] adaptée, contre tam AtikiyAya cikjepa. 
Atikäya. 
&. Adaptée,ayantla puissance g.äbitam ähitadivyästraçaktim, 
d'une arme divine [bien] adap- ^ astrarüpam caram. 
tée. 

La glose ici met une différence entre astra et çara. Le dernier mot 








et l'autre une arme de jet quelconque. Il est possible qu'ici pourtant 
Räma veuille simplement dire qu'il s'agit d'un roseau en forme de 
flache, Seule l'expression akita garde quelque chose de vague, va ses 
sens multiples : cueilli, choisi, adapté, ete. Tous reviennent à peu 
près au même. 


71, 89, t. Alors Atikāya irrité 71, 89, t. tato 'tikayah saïkrud- 
lança un trait de Trastar. dhas Tvüstram aisikam utsyjat. 
g. de Trastar, le [dard] appelé g. Tvüstram Tvastrdevatükam 
aiglka qui a pour divinité — aigikikhyam. 

Trastar. Jjika d'oà se dérive aisika signifie généralement brosse, 
peigne, et cependant les dictionnaires, tout en signalant cette déri- 
vation certaine, donnent à aistka le sens de roseau, chaume, fait de 
chaume, de roseau. Peut-être doit-on entendre par bo la que- 
nouille épineuse qui termine certain genre de roseaux et qu'on 
appelle vulgairement peigne, dans certains pays. 

ulsrjat pour udasrajat. L'absence de l'augment n'est point signa- 

lée, non plus que dans l'édition sud qui a le même texte, çloka 91. 
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78, 5, t. Vois aujourd'hui Rüma 73, 5, t. paçyādya Rūmam saha 
avec Laksmaya, le corps percé, — Laksmapena madbümanirbhin- 


dépecé par mes traits. nhvikira deham, 
g. Le corps percé de mes traits g. madbüanirbhinnab, ata eva. 
et par suite dépecé. vikirgo deho yasya tam. 


Ces deux participes de suite, dans un composé, sont assez rares, 


78, 8, t. [Indrajit] monta sur son. 73, 8, t. samirurobinilatul 
Char, dont la vitesse égalait — gam ratham kharagresthasami- 
celle du vent, attelé d'ânes  dhiyuktam. 
excellents et pourvu d'armes. 

g. C'est avec cos ânes excel- g. kharagrogthaih, samädbïyate 

lents qu'il projette de combat- yuddham ebhir iti; samádhayo 

tre ; des monceaux d'arcs, d'é-  dhanuhkhañgädayas taig ca yuk- 
pées, ete. : voilà ce dont [son tam. 

char) est pourvu. 

Je relève co passage à cause du double sens donné au mot samadhi. 
L'édition sud qui a le même texte tradait ainsi: « kharagresthasam- 
bandhayuktam », ce qui est un pléonasme : « attelé d'un attelage n. 
Il ressort de là que les deux commentateurs sont assez embarrassés 
du mot samadhi. 








73, 10, t. Il était escorté de valeu- 73, 10, tam... anujagmur mabi- 
reux [guerriers] pleins d'en- balāh samharsamüpà babavo 
train, nombreux, ayant à la dhanuhpravarapāņayah. 
main des arcs de choix. 
g. La glose note un archaïsme g. samhargamdgi ity Argam ; 
dans la forme forte du parti- — brgya ty arthah, 
cipe harsamüna et lui rend sa forme normale, L'édition sud donne 
le même texte, sans observation. 


78, 17, t. Le vaillant dompteur 78, 17, t. sa samprāpya mahītejā 
do ses ennemis, étant arrivé  yuddhabbümimarimdamahsthü- 
sur le champ de bataille, ft payüm īsa Rakgümsi ratham 
faire halte aux Rakgas, près de prati samantatah. 
son char, tout autour, 

g. La glose remarque quine — g. yuddbabhümim yuddhajaya- 
sagitpasprécisémentduebamp — sampüdakahoma sádhanábhü- 
de bataille, comme le veut le mim Nikumbhilāstbānam ity 
texte, mais de l'endroit oü In- — arthab. 

drajit allait accomplir la cérémonie du Homa, pour s'assurer la 
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victoire, et que cé lieu était celui de la Nikumbhila dont on retrou 
vera le nom plus loin: 87, 2. On l'a d'ailleurs lu déjà précédem- 
ment : V, 24, 45. 


78, 54, t. Alors le maguanime 73, 54, t. tatah sa Raksodhipatir 
prince des Rakjas, qui déco- — mabütmà sarvi digo bägagataih 
chait dans toutes les directions gitàgraih pracchádayüm dsa ra- 
ses traits aigus et reluisants  viprakäçair vidärayäm sa ca 
comme le soleil, en couvrit les — Vànarendrün. 

Indras des singes et les décima. 

Räma m'a point commenté ce çloka. Je le regrette, car il nous eût 
expliqué, peut-être, ce qu'il y a de siogulier dans cette façon de dire : 
« digo bäpagataih çitägraih ». Je sais qu'au lieu de donner digal pour 
régime à « gataih » on peut le donner en cette qualité à « pracchü- 
dayäm äsa ». 1l reste à expliquer « bipagataib ». L'édition du sud, 
gloka 52, se tire d'affaire en écrivant : « bägaganaih ». Seulement la 

` Question est de savoir si c'est bien là le texte primitif, ou un expé- 
dient. 

Peut-être vaut-il mieux voir là un composé retourné dans le genre 
de celui qu'on remarque au gloka 27 du sarga soivant: « vikrama- 
paryüptah » que la glose retourne ainsi : « paryäptavikramah ». C'est 
ce qu'il y a de plus simple. 





74, 40, t. Labk, remplie d'épou- 74, 40, t. Lallk trüskkulà rütrau 
vante, semblait exécuter une pranrtyevàbbavat tadñ, 

danse noctur 

g. Comme une danse, comme g. pranptyeva pravritapptyeva. 

quelqu'un qui exécute une danse, 

Au lieu de pranrtyeva, l'édition sud a pranrtteva qui n'offre pas 
grand sens, 

Je ne crois pas avoir déjà noté « pranrtya » dans le Rämäyapa. 
Une autre expression non relevée jusqu'ici, non plus, et que j'estime 
assez rare, c'est « iyattà » qui se lit au çloka 71 du même sarga, mais 
dans la glose seulement, aussi je ne la cite que pour mémoire. 





74, 71, t. À partir du moment où 74,71, t. yadā prabhrti Lañkūyām 
Haris et Rākşasas se battirent  yudyante HariRäksasäh, tadñ 
dans Leñkä, à partir delà, par  prabhti mabürtham  ajlay& 
amour-propre et sur l’ordre de  Rävapasya ca, 

Rüvana, 
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72, t. tous les Rüksasas, frappés 72, t. ye hanyante raye tatra 
dans la mêlée par les vaillants  Rükgasth Kapikunjaraih hat 
Kapis, les morts et les blessés, — hatüs tu kyipyante sarva eva 
furent jetés à la mer. tu sügare. 





T1, g. Voici le sens de la glose. 7l, g. yadi mahauadhium gan- 
Les deux Rāghavas ot tous les — dbam üghrüya Rüghavau Hari 
singes, tombéssurlecbampde ^ pravirigca yatbàpürvam atyan- 
bataille, avaient été ranimós — tam svastbis tadaugadhigandha- 
parles herbes magiques intro- — sya RakgaDsüilbüragatràt tegi. 
duites dans leurs marines. Les anutthäae hotam äha : yadeti 
Tüksasas, privésdecette pana- — müürtham arthagabdo niv[i 
cée merveilleuse, ne pouvaiont — vàci catrüpim hatalikyaseyat- 
so relever, une fois tombés;  tüjhïoïbhüvürtham ity arthah 
alors Rüvana, pour empêcher ne tv avaçistabala- 
l'ennemi dereconnaitrelegrand  syïlpïyastvam jnàtwà Vünari 
nombre des siens mis hors de  Laüküm praviçeyuh, te mâ pra- 
combat, et par suite le petit  veksyann ity etadartho "yam 
nombre des survivants, ce qui Rävagasyegrarecchayä vicarah. 
ne ferait qu'exciter son courage, ordonna de jeter à la mer les 
morts et les blessés. 

















72, g. Dans la répétition du mot 72, g. Hatābatā iti vipsi; sarva. 
hata, le glossateur voit l'inten- eva hatā ity arthah. 

tion marquée par Välmiki de désigner tous les morts. Je crois 

entrer mieux dans la pensée du poète et dans celle qu'il prête à 

Rāma en lisant hata ahatah ; les morts et les blessés qui respiraient 

encore. Je reconnais cependant que la glose de l'édition du sud tra- 

duit comme celle de Bombay : tous les morts. 

Une autre expression oü je me permets d'être en désaccord avec 
ces deux glossateurs qui d'ailleurs le sont aussi entre eux, c'est 
« mäünärtham » que je rends ainsi, en la prenant dans son sens large, 
« par amour-propre », dans un sentiment d'orgueil. L'édition de 
Bombay parle d'artha comme d'un mot qui indique la cessation, le 
renoncement. Voici comment traduit celle du sud: « mytaçarira- 
safükhyüpratipatty artham : dans lo but de rendro impossible [à l'en- 
nemi] l'évaluation des morts ». Cette paraphrase rentre bien dans 
l'économie du passage, mais ne traduit pas exactement mana, ce me 
semble. 

Le termo technique vis, que je ne crois pas avoir lu jusqu' 
retrouve VII, 94, 22, 











Zen ie-ubsÈos. 


75, 2,t. Maintenant que Kuihbha- 75, 2, t. yato batah Kumbhakar- 
karpa est mort et que lesjeunes nah kumäräg ca nisüditah neda- 
princes ont péri, désormais nīm upanirhāram Rāvaņo dātum 
Rüvapa ne peut plusnous nuire. arhati. 

g. La glose tente d'expliquer 

le sens d'upanirhara que je n'ai 

relevé qu'ici et que Bübtlingk 
parait ignorer. J'obserre que 
nirhara sigoifiant destruction, 
wpanirhära ne peut en être — pradüoam iti Tirtbab. Upaoir- 

Qu'une sorte do diminutif, une  bäram yuddhävabäram wm. 

atténuation: de là ma traduc- — kam dütum nürhatity arthah 

tion, Katakà pense qu'il s'agit anevüuyadü yuddhüvabüro jüta 
de la protection dela ville qui — iti jlayata ity anye. 

devient impossible désormais à Rāvaņa. Pour Tirtha, cela veut dire 

que Rüvana est incapable désormais de sortir pour offrir le combat, 

D'autres enfin estiment que d'ores et déjà, aprés tant de pertes, 

Rávaya ne peut plus parler de trève, et que la cessation définitive 

des hostilités s'impose. 

Voici maintenant la glose de l'édition du sud : « yuddbūya upaniş- 
kramanam, atra ügrahepa pretaniryüpanarüidhanirbürapradaprayo- 
gal ». Elle aussi traduit ce mot par « sortie », comme Tirtha. Eile 
ajoute : « Ici l'emploi du mot nirhZra est amené par l'action de j 
les cadavres dont on s'empare ». 

















76, 32, t. Çopitükga et Yüpākşa, 76, 22, t. tan Gopitäksayüpüksau 
bouillants de courage, enga-  Plaraihgñbhyäin tarasvioau ca- 
gèrent avec les deux Plarañ-  kratuh samare tivram akarjot- 
gas une latte ardente, acbar- — püjanam bhygam. 
née, opiniâtre. 

g- La gloso explique le composó __ g. karga Skargagam ; utpüfa- 
* Bkarpotpjanam »,formé de — nam utibinam, 
deux mots assez rares sous cette forme. 





17,7, t. Surla pointe de sa mas- 77, 7, t. parighügreya pusphofa 
sue venait se briser le groupe vätagranthir mabātmanah ; pra- 
des vents. le bruyant [héros] — jajvila saghogag ca vidbüima iva. 
étincelait comme un fen sans  pâvakah., 
fumée. 


8. Sur la pointe de la massue g. mahātmano mabādehasya 
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de co grand [guerrier], de ce — parighigreya vitagranthir üva- 
Colosse, se brisait le groupe  büdisaptamabüvdyüoim mm. 
des vents, la réunion des sept dhih pusphota ; etena parigha- 
grandsventsAvabaetlosautres. — sya dairdhyam uktam ; pri 
Par là on indique la solidité de jv&la Nikumbha iti gegah ; pari 
la massue. Ce qui brillüit, — ghügrabhüga iti vi. 
c'était Nikumbha, ou encore la pointe de la massue, 
L'édition du sud contient la première partie de la glose de Bombay, 
colle qui se rapporte au groupe des vents, 








77, 23, t. Au milieu des hurle- 77, 28, t. atha ninadati südite 
ments poussés par Nikumbha, Nikumbhe Pavanasutona rane 
tombé sous les coups du fils de babbüva yudiham Daçaratha- 
Pavana, lo fils de Dagaratha o sutaräkgasendrasinor bbyçat 
celui d'un Indra des Rükgasas, ram âgatarogayoh subbimam, 
tous deux pleins de fureur, engagèrent une lutto acharnée, terrible. 
g. Tandis que Nikumbha hur- — g. ninadati Nikombhe s&dito 
lait, étant abattu, le fils d'un sati, Rükçasondrasüauh Khara- 
Indra des Raksasas, le fils de suto Makarākşah : anena va- 
Khara, Makaräkga : c'est ainsi ksyamägopaksepah. 
qu'on indique ce que l'on va dire. — Je ne me souviens pas d'avoir 
remarqué ailleurs cette formule de glose. 

L'édition du sud qui donne le méme texte, cloka 24, fait la mème 
observation, mais en d'autres termes : « Uttarasargadvayürtham sari- 
grahepa dargayati : on résume le sujet des deux sargas qui suivent ». 

Sarga 78, gloka 19, se lit un composé d'adjectifa : Lharadarunah, 
comme j'en ai signalé plusieurs. Bergaiguo, au sujet des composés 
copulatifs, observe qu'ils sont formés quelquefois d'adjectifs, mais 
bien plus souvent de substantifs. Manuel, n* 187, p. 281. 











79, 11, t. Depuis que, dans la 79, 11, t. yat tada Dandaküranye 
forêt Dandaka, tu as assassinó — pitaram hatavin mama, tada- 
mon pèro, depuis lors, au sou- — gratab svakarmastham smptvi 
venir de ton forfait, ma foreur — rogo bhivardhate, 
ne fait quo s'accroitre, 

g. Parce que tu as tuó mon g:yad yasmüt pitaram batavka asi, 
père, à cause de cela ot depuis _ tasmüt tadagratas taddinüditah 
co jour-là, en merappelaniton  svakarmastham pitrsadharüipa- 
acte,que tu es l'auteur de l'acte  karmakartäram tvüm  smrtvà 
qui eut pour résultat la mort rogo ’bhivardhate : « madagra- 
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de mon père, ma colère s'ac- — tab srakarmastham dpsivi » 

croit (saas cesso). Un autre püthe madagratas tisthaotam 

texte dit: Au souvenir deton çeşah. Tirthas tu : suakarma- 

acte qui est toujours devant — stham sutaräm akrtyaniratam 

moi. Tirtha écrit ainsi le mot: ity artha ity āba. 

su akarmastham et traduit : [acte] qui ne devait absolument pas 

être accompli et qui demeure [tien]. 

L'édition du sud adopte la varianto dounée dans la glose avec ce 
commentaire : « vadbakarmastbam yadvi ksütradharmüautisfhantam 

















devoir de kgatri 


70, 24, t, Pareil au fracas aérien 79, 24, t, jïcaütayor ivaküçe çabJo 
de deux nuées orageuses était jyätalayor iva dhaaur muktah 
le brait des cordes et des gan- — srano 'ayonyaip çrūyate ca ra- 
telets, sur le champ de bataille; nüjire. 
le son des deux arcs se confondait. 

g. Pareil au fracas aérien de g. üküçe jïmütayoh çabda iva 

deux nuées orageuses [était iätalayor jyäkaratalayoh sain 

bruit des cordes ot des gante- — ghargid dhetor dhanumukto 

lets, par le frottement; les 'nyonyadhanur makta} svano 

sons produits par les deux ares 'nyonyamiçro raņājire çruyate 

détendus se mêlaient l'un l'au- = sma, 

tre, sur le champ de bataille. 

La phrase est difficile à expliquer grammaticalement. L'édition du 
sud se tire d'affaire en écrivant : « dhanur muktah svanotkystah : 

[chaque] arc détenda produisit un son perçant ». 











80, 18, t. Aujourd'hui, je lui pro- 80, 18, t. adya nirvànarüm urvim 
curerai la suprême joie de — hatvà Rámam ca Laksmay. 
dépeupler la terre de Vaoaras, — karigye paramüm priim ity 
aprés avoir immolé Ràma et — uktviotaradbiyata, 

Lakgmana. Ayant ainsi parlé, il se rendit invisible. 

g.Ayanttué Ràma et vidé la — g. Ràmam batrà uirvánardi 

terre de Viaaras,je ferai plai- — urvim kpWà pitub prium kari- 

sir à mon père: voilà le sens. — syeity arthab. 

= Le reste de la glose est pour = yat tv evam üdivacasâm Rāma- 

moi une énigme. J'y relève  stutiparatayä kleçena vyāäkbyā- 

l'abstrait parata. nam tad vrthaiva ;kaveh kavioi- 
baddhavaktuç ca tathü tütparyü- 











[en te voyant] attaché à ce meurtre, ou : appliqué à ton ` 
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bbivil iti etat. sajütiyaviliva- 

kyävasare nirüpitam. 

80, 21, t. Les voici tous deux, 80, 21, t. imau (àv iti samcintya 
pensa le Raksas, et bandant — sajyam kytvā ca kürmukam 
son arc, il couvrit los [béros]  samtatüa isudbürübhih Parja- 
d'une averse de traits :tel Par- — nya iva vrstimän. 
janya épanche ses ondées. 

g. La gloso rapporte le parti- g. imuu tüv iti sameintya saka- 
` cipe : samtatün » à « diçah »  larïiksasabantürüv iti stwptvegu- 
, mais ce substan- — dhürübhir ipuvarsaib samtatiia 

tif est féminin, D'autre part,ce  pürayäm üsa sarvü diga iti 

même participe étant au pluriel — cegib. 

ne saurait non plus convenir au duel précédent. La phrase est d'ail- 

leurs inintelligible dans le texte. 

L'édition du sud lit « samtat&negudbürübhil, », et commente « sam- 
tatäua vavarsa », ce qui semble être la vraie leçon. 

J'ai lu, moi aussi, « samtatlioa » en donnant pour régimo à ce 
verbe, non pas « les régions » dont le texte no parle pas, mais Räma 
et Laksmana. 

83, 37, t. Les inconvénients qui 83, 37, t. artlasyaite parity&ge 
résultent de l'abandon des ^ dogih pravyübrtà maya rij 
biens, je te les ai indiqués, ô — utspja& dhira yena budllis 
héros; la raison qui t'a déter- — tvayükrüü. 
miné à quitter la couronne, [je ne la vois pas]. 

g. Les inconvénients, la priva- — g. ete doi mitrádyabhüvarüpüh 

tion d'amis et le reste ont été — pravyübriüh spastam uktüh ; 

indiqués, clairement dits is — tatrarüjyam utsrjatii tvayü yena. 
dans le cas présent, l'abdication ^ gupena buddhir arthoparityà- 
de ton royaume, le motif on gavişayā krit bam na Jos iti 
vertu duquel se fait le renon- — cejab. 
cement de ces biens, je no le vois pas : voilà co qu'il faut suppléer, 
Le toxte, en effet, daus sa forme incomplète, serait inintelligible, 


























84, 17, t... Ordonne à Laksmana 84, 17, t. Lakmayam pregayüs- 

de so joindre à nous et aux  mübhih saha sainyBoukargibhih. 
troupes dont nous disposons. 
g. Ordonne à Lakgmana de se _g... sainyäoukargibhih sarvase- 
joindre à nous, les chefs, qui nām grbītvā gacchadbhir asmñ- 
marchons à la tête de toute bhih pradbfoai saba Lakÿma- 
notro armé, yum pregaya, 
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Le mot anukargin qui n'est pas dans Bühtlingk est traduit ici par 
pradhana, l'édition sud le rend par sainyapdla : ce sont deux syno- 
nymes. 


88, 36, t. Le prince des hommes 88, 36, t. naraRaksasamukhyau 
et celui des Rikgasas se bat- — tau prabrstüvabbyayudbyatüm, 
taient avec un joyeux entrain. 

g. Après avoir reproduit cet g. ity uttaram çlokadvayam 
hémistiche, la glose parle, d'a- = bhinnavrttam praksiptam; tadut- 
près Kataka, de deux çlokas = taram sargüvacchedaç cüsat 
qui suivaiect ceux-là et qui  pradäyab tayor yuddhasyai- 
sont rejetés comme iaterpolés.  vügre sattvena prakaranïntarü- 
Venait ensuite une coupuredu bhärad iti Katakah. 

sarga qui n'est pas admissible, puisque ce qui suit n'est que la 
continuation du combat entre ces deux héros, combat qui ne fait 
que commencer ici. 

L'édition du sud, toutefois, admet les deux clokas en question et la 

coupure du sarga immédiatement après. Voici les deux vers : 

t. 1. Au comble de la joie, ces t. 1. susamprabrstau naraRakga- 
deux [héros], l'élite des hommes __ soltamau jayaisipau mürgana- 
et des Rüksasas, désireux do  cüpadbürinau, parasparam tau 
vaincre, armés de traits et _ pravavasatur bbrçam. 
d'arcs, s'accablèrent l'un l'autre d'une pluie violente [de projectiles]. 

2. Puissants et habiles guerriers, 2. abhipravrdäbau yudhi yuddha- 
aux traits et aux glaives brâ-  koridau çaräsicandau gitaças- 
lants, aigus, ces deux valeureux — tradbripau, abbïksnam avi- 
champions, dans ce graud duel, vyadbatur mabäbalau mahähave 
se couvrirent de blessures : tels Gambara Vāsavāv iva. 

Çambara et Vüsava. 


90, 86, t. Laksmaga etlndrajit, 90, 36, t. Laksmapendrajitau 
guerriers à la redoutable vail- — virau mabibalagarüsanau anyo- 
lance, armés de grands, de — nyam jaghnatur virau vicikhair 
puissants arcs, s'accablrent — bhimavikramau. 
l'un l'autre de traits aiguisés. 

g. La glose rejette le sensordi- — g. vicikhair vigistagikbaïh 
naire du mot viçikha qui signi-  tair bänair iti yàvat. 

fie émoussé, sans pointe, pour en adopter un autre diamétralement 
opposé, celui de traits à la pointe excellente, traits aigus. Je l'ai 
suivie dans ma traduction, tout en me demandant si je n'aurais pas 
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mieux fait de garder à ce terme sa signification habituelle. Depuis 
le temps que ces traits servaient, ils pouvaient bien être émoussés, 
en effet, 

L'édition du sud 91, 86, porte aussi vigikha, sans observation. 


90, 45, t. Après lui avoir traversé 90, 45, t. te tasya küyatm bhi 
lo corps, ces flches au pied tu  rukmapulkbi _nimittagüh 
d'or qui volaient droit au but, — babbürur lohiti digdbà rakti 
se teignirent de sang; on eût iva mahoragüh. 
dit d'énormes serpents rouges, 

g. La glose donne plusieurs — g. nimittagi laksyagüh : « ve- 

synonymes de nimia, but. — dhyam laksyam çaravyam ca 

Amara se contente, au mot — nimittam ceti katbyate ». 

nimia, d'ajouter: hetulaksmanah. Au mot lakgyam il donne 

comme synonymes : Jakgam, çaravyam ca. 

L'élition du sud 91, 45, donne aussi an mot nimitla le sens de 
laksya. 





90, 91, t. Ce fut en claquant des 90, 91, t. ksredantag ca plavantag 
mâchoires, en sautant, en gro- — ca garjantag ca Plavaigamih 
gnant, que les Plavaigamas,  labdbalabsi Raghusutam pari- 
saisissant l'occasion, se mirent väryopatasthire, 

à entourer le descendant de Raghu. 

g. La glose, après avoir traduit g. labdbalaksüh präptaharsäva- 
labihalaksh par: « ayant saisi — sarül ralayor abhedāt prüpta- 
cette occasion de se réjouir»,  raksan& ity api; Raghusutam 
ajoute que, en vertu dela simi-  Raghuvamçajam. 

litude de ra et de la, on peut, en substituant le premier au 
second, lire praptaraksamah, ce qui signifie que les Väuaras 
* ayant trouvé une sauvegarde » dans le vainqueur d'Indrajit, 
so laissèrent aller à ces transports de joie, décrits par le poète. 
— Par « fils de Raghu », observe encore la glose, il faut enton- 
dro ici « né dans la famillo de Raghu », descendant de Raghu. 

Lo glossateur, en commentant le gloka 9 du sarga suivant, remar- 
que que « vu la fréquence des actions dans ces çlokas, le mot do 
karma s'y trouve souvent employé : kriyäbähulyñe caitcqu çlokeşu 
punah punah karmapadaprayogal ». C'est la première fois, sauf 
erreur, qu'il fait une observation de ce genre, alors que les répéti- 
tions sont si nombreuses dans tout le poème. Or, dans le passage 
en question, le mot signalé n'est pas plus employé que bien ailleurs, 
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Ce n'est qu'aux clokas 8 et 13 qu'on lit: «karma cásukaram krtam.... 
Aren. karma dügkarakarmagi », sorte de redondances fort 
goûtées de la rhétorique bindoue. De plus, ces expressions ne se 
rapportent qu'à un seul acte : le meurtre d'Indrajit. 





92, 16, t. Après avoir commencé 92, 16, t. evamidi viläpärtam 
à se lamenter ainsi, Rāvaņa, le Rävagam Räksasädbipam ävive- 
roi des Räkgasas, entra dans — ga mahio kopab putravyasana- 
une violente colère, causée par sambharab, 
la mort d'Indrajit. 

g. La glose donne une variante, — g.  Rivapam ca samidhigam » 

dans laquellese trouve leterme iti püthe : samyagüdbih samt. 

samadhi, dont elle donne l'in-  dhir manovyathā tām gacchatity 

terprétation d'après Tīrtha. Ce artha iti Tirthab. 

terme, qui signifie généralement méditation, serait pris jci dans le 

sens de chagrin profond, douleur de l'âme. Le passage, grâce à ces 

synonymies, m'a paru valoir la peine d'être relevé. 

En français, on dit que quelqu'un entre: dans une grande colère, 
tandis qu'en saoserit on dit qu'une grande colère entre dans quelqu'un. 

De même, sarga 94, gloka 25, se lit cette expression : « nirácà jivite 
vayam ; nous sommes sans espoir dans la vie ». En français, on dirait : 
nous vivons sans espoir. 


97, 87, t. Cet Indra des Vünaras 97, 37, t. atha vijayam avüpya 
qui avait remporté la victoire Vänarendrah samaramukhe Su- 
au premier rang, les troupes raSiddhaYakşasañgaih, avanita- 
des Suras, des Siddhas et des lagataig ca Bhüitasañgbair baru- 
Yaksas, ainsi que les bandes  sasamükulitair nirīkşamīņah. 
de Bhütas qui circulent à la surface de la terre, jetaient sur lui 
des regards pleins d'allégresse. 

g. Le mot harusa n'est pas dans — g. barsapadasthiine baruseti pü- 

Böhtlingk. La glose l'explique — fhag chando "nurodbit; babhiü- 

À sa façon en supposant que ce veti çesah. 

mot est employé au lieu de harga, par védisme, en vertu d'un 

archaïsme. 

D'autre part, au lieu de niriksamïnah, on s'attendait au passif 
niriksyamiaab. L'édition du sud porte síufo mabitmi, ce qui vaut 
mieux. 


98, 7, t.. De son char dont le 98, 7, t... sasttasyandanāt tasmād 
conducteur [était mort], [Mahā- ^ visabjlag cápatad bhuvi. , 
párgra] tomba inanimé sur le sol. 





























3 


RAMAYANA. 227 


g- La glose explipue ce com- — g. sasütasyandanüt hatasttasa- 

posé assez bizarre au premier — hitarathüd ity arthah. 

aspect, en disant que le guerrier tomba de son char oh était resté 

le cadavre du conducteur qui venait d’être tué. 

L'édition du sud, 99, 7, lit : « sasüitah... prüpatat, il tomba... avec 
son conducteur n. 


100, 34, t. Lancé dans la lutto 100, 34, t. Rūvaņova raņe çaktih 
par le furieux Rüvana sur le  kruddhenūçīvişopamū muktā 
héros effrayé, l'épieu qui ros- gürasya bhitasya Lakgmanasya 
semblait à un venimeux reptilo  mamajja sü, 
s'enfonça, 

85, t. on retombant avec une vio- 35, t. nyapatat sã mahāvegā Lakş- 
lence extrême, dans la large  mapasya mahorasi. 
poitrine de Lakgmana. 

8. Le glossateur, scandalisé de 29. g..sü muktü çaktir abbita- 
cette épouvante de Laksmana, ^ syaBhagavattattvànusamdhiüne- 
se refuse d'y croire. Comment, na nirbhayasya Laksmanagyo- 
en effet, un avatar de Bhagavat rasy àqu mamajja. 

pourrait-il trembler ? Le texte 35, g. muktā āçu urasīti cche- 
est formel cepeudant. Il se tire  dasya güdhatvüt spastam evüha 
d'affaire par une coupe ingé-  kavih : nyapatad iti. 

nieuse des mots qui se retrouve d'ailleurs dans l'édition du sud, 
(101, 34). Au lieu de « muktá gürasya bhïtasya », elle lit : « mukta 
ign urasy abbitasya » et l'honneur du dieu incarné est sauf ! 








104, 7, t. Que si co n'est point 104, 7, t. yat tvam katham idam 
par démence que tu agis ainsi, mobäa na ced vabasi, durmate, 
scélérat, mon soupçon est fon- — satyo 'yam pratitarko me pare- 
dó: tu es suborné par mon — atram upaskrtab. 
adversairo, 

E. Si donc tu ne sors pas le char = g. yady atas tvam imam ratham 
de la mélée par folio, ou par katham api cen nodvahasi mo- 
ignorance, et nele pousses pas — büd apy ajfänñd api çatror 
à la rencontre de l'ennemi, ^ abhimukham na prüpayasi, sa 
c'est que mon adversaire t'a — tram paregopaskta utkocena 
suborné pour cette mauvaise  viküram pri 

action ; mon soupçon est fondé. pratitarkah eatyah upäd 
A cause d'upa dans le sens  'rtho karot h sut. 
défavorable, il y a suf du mot karoti, C'est-à-dire que la racine de 
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ce verbe est précédée d'ans Of. Panini, VI, 1, 189. L'édition du 
sud glose ainsi l'expression « upaskrtah : utkocádini vaçīkptah » 
(105, 7). 


104, 27, t. Pressé par l'ordre de 104, 37, t. tato drutam Rávapa- 
Türapa,l'écoyerlangasesche- — vükyacoditah pracodayüm īsa 
vaux au galop; et, l'instant = haya sa sürathib; sa Rākşa- 
d'après, le grand char de l'Ia-  sendrasya tato mabärathah ksa- 
dra.des Rükgasas se trouva en gena Rämasya raņāgrato 'bha- 
présence de Rüma, surlechamp _ vat, 
de batail 
g. La glose fait observer que g. mabüratha iti karmadbü- 
mahäratha est un composé kar- rayah; raņāgrato raņe 'gratah 
madharaya.J'ai déjà plusieurs — sammokba ity arthah: « raye 
oirencontrédansleRámáyspa — "gratab » iti pifblotaram. 
des composés de ce geare, pat exemple : IV, 15, 8 ; 24, 82; V, 12, 
4. On peut consulter sur ces composés Withney, n* 1268. Le plus 
souvent, cette expression a le sens d'un possessif : qui a un grand 
char. 

L'autre composé rayagrata), donné aussi par l'édition du sud (105, 
29) et formé d'un substantif et d'an adverbe, mérite également d'être 
signalé. La glose se contente d'indiquer une variante. 




















105, 26, t. Tómoigne-lui une pro- 105, 26, t. 
fonde dévotion, au Dieu des Devadera 
Dieux, au Maitre du monde. — gupitam 
Celui qui récite trois fois cet i 
[bymne] dans les combats sora victorieux. 

g. Honore donc de l'Adityahr- = g. yad evam atah pūjayasvai- 
daya ce Dieudes Dieux; [rends]  nam Adityabrdayärtham, Deva- 
hommage au dieu de Brabmñ, devam Devüoâm BrabmaVisgu- 
de Visnu et de Rudra, le mai- wam upüsyam ; 
tre des mondes, celui de la terre Am  janimrtidbarmipdm 
et les autres oü la naissance et lokàoim samsiramtra- 
la mort dominent, le monde du sya ca patim, etad Adityabr- 
Samsära. Cet hymne de l'Adi- = dayam stotram trigunitam sam- 
tyabrdaya, trois fois [répété], jätatrigopam yathä tatba japtvā 
celui qui le récite de cette vijayisyati vijegyati ripuh jana 
façon là, cet homme vaincra ` Mes, 

son ennemi. 


jayasvainam ekigro 
jagatpatim etat. 
uddhegu vijay- 




















RAMÀYANA. 229 


Au gloka 28, je relève l'expression « prayatatmavan, qui a l'âme 
raffermie, qui se sent dispos ». Bühtlingk, art. yam, cite l'édition de 
Bombay comme référence. Depuis longtemps j'i cru m'apercevoir 
qu'il ne citait plus ce texte, comme s'il ne l'avait pas complètement 
dépouillé. 

La même expression so retrouve plus bas, VII, 3, 22. 





106, 21, t. Dieu fit pleuvoir du 106, 21, t. vavargr rudhiram devo 

sang sur le char de Rüvana ; de Rävanagya rathopari vitii mag- 
violents tourbillons de vent — Qalinas tivri vyapasavyam pra- 
tournèrent autour, de gauche cakramuh. 
à droite. 
&. Le mot « vyapasavyam » — g. utpütün üha : vavargeti man- 
n'est pas dans Böbtlingk. La qalino vätäh vatyarüpi ity ar- 
glose l'explique par un mouve- thah tivräs tivravegäh vyapasa- 
ment tournant à gauche, opéré vyam vigatam apasavyam pra- 
de telle sorte qu'après avoir — daksimam yathā tatbā vīmā- 
abandonné la gauche [delaper- … vart& ity arthab. 

sonne ou de l'objet] autour de qui l'on tourne, l’on revienne sur sa 

droite. 

Au lieu « vyapasavyam » qui, sans doute, lui a paru peu intelligi- 
ble, l'éditeur sud écrit: « hy apasavyam », sans d’ailleurs aucune 
observation (108, 20). 

Au cloka 36 du même sarga, je relève le mot « nirvati » qui n'est 
pas non plus dans Bühtliogk ; j'ai cra pouvoir le traduire par « con- 
fiance, assurance ». L'édition sud (108, 35) porte « nirvrti » qui a le 
méme sens, Il est possible qu'il s'agisse, daus le texte de Bombay, 
d'une faute d'impression, 

Le glossateur observe qu'aprés lo gloka 28 du sarga 107, beaucoup 
de manuscrits en donnent un autre qu'il considère comme interpolé, 
puis coupent brusquement le sarga, ce qu'il estime également 
anormal avec Kataka, puisqu'il s'agit de la description du même 
combat. Voici ses observations à ce sujet. Il reprend d'abord les 
derniers mots du gloka 98 : « tomulam romabarganam », puis il con- 
inue: « etad anautaram : — prayudhyamänau samare mabiübalau 
gitaih garai RüvapaLakgmaragrajau dhvajüvapütena sa Rakgasüdbipo 
bbrgam pracukrodba tad& Raghüttame — ity ekar glokam prakgi- 
pyátra sargüvacchedam kurvanti, tad ayuktam; paccad api tumulayud- 
dbasyaiva sattvàd ekaprakarapatvic ca anavacchedasyaiva bahugu 
pustakegu darganào coti Katakah ». 
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L'édition sud donne précisément le cloka incriminé, ainsi que la 
coupe jugée défectueuse. 

Sarga 108, cloka' 28, je relève cette expression : « puspavryt 
durāvāpā ». La glose reprend ce dernier mot: « durüvápà áptum 
açakyü », dit-elle. Bühtliogk a bien « üvüpa », mais dans le sens de 
semaille, alliage, mélange, ete. ». L'édition sud, ici comme le plus 
souvent, n'est d'aucun secours, elle se contente d'enregistrer le 
mot, sans commentaire (111, 28). Il s'agit d'une plaie extraordinairo 
de fleurs, introuvables à force d'être merveilleuses ; c'est du moins 
le sens auquel je me suis arrêté dans ma traduction. 














108, 32, t. Alors rentrèrent dans 108, 32, t. tatah prajagmuh praça- 
le calme les troupes des Ma- mam Marudganf digah prasedur 
rats, les régions cardinales se vimalam nabho "obavat; mahi 
rassérénèrent,l'airredevintim- ^ cakampe na ca Müruto vavau 
maculé, la terrene trembla plus, prabbag cipy abbavad 
le vent soufla [paisible et diväkarab. 
l'astre du jour reprit son durable éclat. 

g. La glose supplée où bon lui g. mabī na cakampe, Müruto 
le vent ne souffla — na vavan krüra iti çegah : « ma- 
sdit le texte; ilne souffla ^ bi cakampe na bi. » iti pijhe ; 
Márato vavau sukha iti cegab ; 
stbiraprabhag ceti_ anenñgvina- 
 yümüvacegadi- 











le bon Räma. Car 

encore, ce fut paisiblement. Par çuklavaramyäp 

le soleil au durable éclat, il na iti bodhitam. 

faut entendre le neuvième [jour] de la [quinzaine] claire du [mois] 

Agrina, le jour supplémentaire de la planète [Agriuï]. La légère 

variante « pa hi » au lieu de * na ca » est adoptée par l'édition du 

sud. 

L'édition de Bombay donne en note, à la suite de ce sarga, une 
longue dissertation astronomique de Kataka et de Tirtha sur le temps 
que dora cette guerre de Rāma et de Ri les jours y sont suppu- 
tés minutieusement, sinon exactement. Rama, le glossateur, reprend 
l'an après l'autre les divers incidents de cette lutte, indiquant avec 
Soin sous quelle constellation chacun d'eux se prodi 














109, 10, t. Celui qui avait son 109, 10, t. tejovisipab kolav 
énergie pour défense, la ligoée  çavamçah kopaprasidüparagi- 
de ses ancêtres pour colonne  trabastah Iksväkusimhärag: 
vertébrale, sa faveur et sa co- . — tadebah suptah kgitau Rävan 
lre pour trompe et membres gandhahasti. 
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inférieurs, saisi par le lion des Iksvükus, l'éléphant musqué Rüvana 
est couché sur le sol, 

g. La glose explique, on repre- g. vigigam dautal, kulam pity- 

nant chaque terme, cette com- — paitàmalüdayas tegim vamgal 

paraison de Rävaya avec l'élé- — samüha eva vamgah prsihüva- 
phaat. Elie donne les diverses — yavavigejo yasya sab : « vamgo 
appellations du mot vamça. _ venau kule varge pr'sthasyüva- 

« Vamça se dit du roseau, dola yave "pi ca » iti Vigvah. Kopü- 

tribu, du groupe et aussi de la paragätrah kopa evüparagätram 

colonne vertébrale n. püdádyavayavà yasya sab pra- 

La colre est comparée chez — südahastab prasidab prasanna- 

Rūvaņa aux piedsetaux autres taiva hastab çundüdanda ity 

membres inférieurs de l'éló- arthah, Ikşvākusimhena Rāma- 

phant, taudis que la favear en rüpasimhenäragrhitah patito 
est la trompe. deho yasya sah. 

Vigsa est probablement lo nom d'un lexicographe. 

L'édition du sud glose également co çloka, mais sans apporter 
aucune indication nouvelle (112, 10). Voici du reste ce qu'on y l 
« kulam pitrpitamahdayah tegüm vamçah, sargah sa eva vamçah 
prothüsayavigego yasya sah. 








110, 19, t. Pour t'avoir parlé un. 110, 19, t. bruvügo "pi hitam và- 
langage sensé, ton cher róro — kyam iso bhrátà Viblisapah 
Vibbisaña, tu l'outrageas aux — drsam parupito mohüttvayàt- 
yeux [de tous], dans ta folio et — mavadhakaikg 
ta hâte de [courir à] ta propre ruine. 

g. La glose explique le mot g. hitam vükyam bravüno 'pi 

drgtam en disant que le fruit, yatparugitas tat phalam drstam 

le résultat de cette insulte ótait ity arthab. 

vu, qu'on le voyait. 

Au lieu de ce mot, l'édition sud porte dArgfam (113, 19) qu'elle 
prend adverbialement, sans doute, en l'appliquant à parugita. 





111, 2, t. Ea présence de sonsei- 111, 2, t. Daçagrivam hatam 
guourDagagrisa,tué par Rima — drgvà Rīmenīcintyakarmaņī 
aux exploits inconcevables, la patin Mandodari tatra krpan 
malheureuse Maydodarï exhala — paryadevayat. 
ses plaintes. S 
g. La glose traduit « Mando- = g. Maydodari maydanabhüto- 
dari » par « celle dont l'abdo= = darï kyçodarity arthab : Man< 
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ment est un ornement », c'est- dodari iti püfhe 'py ayam 
à-dire, « celle qui a le ventre thah. 
mince ». Puis elle donne une variante qui a la même signification. 





111, 8, t. Non, je ne crois pasque 111, 8, t. na caitat karma Räma- 

ce soit le fait de Rama, de sya çraddadbümi camümukhe 
Vavoirainsi malmené au front sarvatah samupetasya tava te- 
de bandière, toi qui fas victo-  nübhimarsapam. 
rieux en toute circonstance. 
g. Toi qui partout l'as emporté, g. sarvata} samupetasya jayo- 
as été victorieux, que Rāma petasya tava tena Rīmeņa yad 
t'ait malmené, t'ait mis à mal abhimarşanam _ pradharsanam 
ainsi, je ne le crois pas. etad Râmasya karmeti na çrad- 
Bübtlingk estime qu'au lieu  dadbämi 

d'« abhimarsapam », il faut lire « abhimarçanam », mais il apporte 

une référence inexacte. L'édition du sud adopte cette dernière leçon ; 

de plus, elle donne, dans la glose, « pürnasya » pour l'équivalent de 

« samupetasya » (114, 8). 





118, 18, t. Non, certes, j'ai beau 118, 18, t. na bi paçymi sadrçam 
y réfléchir, ô Plavaiügama, je ^ cintayanti, Plavargama, &khyä- 
ne vois pas quelle récompense nakasya bhavato dâturn pratya- 
je puis t'offrir, en échange de bhinandanam, 
ta nouvelle, et qui lui soit comparable. 

g. La glose, faisant allusion au g. na kevalam hargavaçäd eva 
gloka précédent, dit que non nirvākyā, kim tu priyākhyātus 
seulement Sïtü demeura sans tava tatsadrçadeyavastrabhī- 
voix, lorsque Hanumat lui väd apity Aa : na biti ; praty: 
apprit la victoire de Räma, ^ bbinandanarh deyavasta;&khy: 
mais qu'elle se crut dans lim-  nakasya tratkytapriyäkhyäna- 
Possibilité de récompenser con- kasya sadyçamn nästity arthah ; 
venablement le porteur d'ane svärthe kah. 
pareille nouvelle : de là son langage. Suivant elle, il faut prendre 
le suffixe ka dans son sens propre. Je ne vois pas trop pourquoi, vu 
l'importance de la nouvelle, à moins toutefois que ce diminutif ne 
porte sur la briéreté, non sur l'importance de celle-ci. Hanumat, 
en effet, apprit en quelques mots à Sui la mort de Rävaga et la 
priso de Lañkā. 
- Aprés le cloka 22, la glose donne comme interpolés, suivant Kataka, 
deux glokas qu'elle cite intégralement. L'édition du sud les insère 
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dans le texte avec de légères modifications. Ils n'offrent rieu d'im- 
portant. 


114, 16, t. Vibhïgapa, s'appro- 114, 16, t. so 'bhigamya mabüt- 
chaut du [héros] magnanime, ^ münoam jhütvipi dhyünam üsthi- 
s'aperçut qu'il était soucieux. — tam, prahatag ca prabysfag ca 

T s'inclina devant lui etjoyeux  prüptäm Sitäm nyavedayat, 

lui annouça l'arrivée de Sita. 

g. La glose, indûment suivant g. jüütvüpi Vibhīşaņagamanam 

moi, donne Rāma comme sujet jüütvüpi dhyülnam ästhitam, 

do jnatvü, et traduit : « Räma, atuh param kim vaktavyam kim 
apprenant l'arrivée de Vibhi-  kartavyam iti cintâyuktam ity 
sana, devint perplexe. Il se  arthah. 

demandait : Que dire ? que faire ? Il était soucieux » — Il n'atton- 

dit pas l'arrivée de son allié pour se poser ces questions embarras- 

santes. C'est lui-même qui avait ordonné qu'on lui amenât Si ; et, 

en l'attendant, il étudiait la conduite qu'il lui convenait de tenir à 

son égard, 

















114, 17, t. A la nouvelle de l'ar- 114, 17, t. tām āgatām upaçrutya 
rivée de son épouse qui avait — Rakgogrhacirositim rosam har- 
longtempshabitélademeuredu — gam ca dainyam ca Rüghavah 
Rakgas, la colère, la joie, la — prüpa gatrubi. 
pitié s'emparèrent de Raghava, le meurtrier de ses ennemis. 

g. La glose analyse ces diverses g. roşam sarvünartbamülayi- 
impressions de Rāma, ll ressen- nayā kila sasubrdbhrütrkene- 
tit de la colère, à la pensée de dam bahu duhkham anubhūtam 
tout co qu'il avait souffert, iti ropibi yadvü Rüvayagrhe 
ainsi que Lakgmaga de la dis- — cirogitatvanimittaka Gropito rogo. 
parition de Sii; ou encorece ^ bhüripapathopayogi; cirayuk- 
long séjour de Stt dans la — tàyi adya darganam iti ersch 
demeure de lüvapa au sujet — cirakülam matpratiksayünayi 
duquelildevaitexigerd'ellele — bahu dubkham anubhütam iti 
serment qu'elle n'avait pas été — dainyam. 

outragée par lui, alluma sa fureur. D'autre part, il se dit : Aujour- 
d'hui, après un long tempa, je vais la revoir : do là sa joie ; mais 
pendant ce temps si long qu'elle a passé à m'attendre, comme elle a 
dû dtre malheureuse, pensa-t-il encore, de là sa pitié. 

L'édition du sud lit ainsi le dernier vers : « hargo dainyam ca rogaç 

ca : trayam Rüghavam ávigat » (117, 16). 
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115, 10, t. Lorsque Siti entendit 115,10, 


Räma parler ainsi, ses larges 
yeux de gazelle s’emplirent de 
larmes. 

g. Râma venait de dire qu'en 
vengeant son outrage dans le 
sang de Rürapa, il avait plei- 
nement atteint son but. Le 





ity evam vadatah çrutvā 
Rāmasya tad vacah mpgī- 
votphullanayanā _ babhüvüçra- 
paripluta. 

8. ity eram vadata ity artbüt 
tvayà me prayojanam nāstīti 
pratiphalanād duhkhonāçrupa- 
riplutá babhüra. 








glossateur observe alors que les yeux de Si s'emplirent de larmes, 
À la pensée que sa réunion avec elle n'eatrait pas dans le plau de 


Ráüma. 


Le mot de la glose pratiphalana, c'est la première fois que je le 


rencontre. 


(4 suivre). 


A. Rousset. 





MADHYAMAKAVATARA 


INTRODUCTION AU TRAITE DU MILIEU 
DE 
L'ACARYA CANDRAKIRTI 
AVEC LE COMMENTAIRE DE L'AUTEUR 
traduit d'après la version tibétaine 
Pan 


Louis ne 14 Vauute Poussin (1) 
(Suite). 





(1) Voir Muséon, 1907, p. 249-317 et 1910, p. 271-858. 
16 


(118,5) 


am) 


(179,6) 
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[Cuarrrus VI 


La terre Abhimukht ou sixième production de la pensée 
d'illumination.) 
Suite.) 


Le [Vijfänavädin] prend la parole : 

Si vous parlez ainsi sans aucune considération à notre égard, 
nous non plus nous ne vous ménagerons pas. Vous n'êtes hi 
que dans la réfutation de l'opinion (palga) d'autrui, et, faisant 
montre de cette habiletó, vous [avez l'mprudence de] nier lo 
Dépendant (paralaniarüpa) sous prétexte que l'argumentation 
montre qu'il n'est pas justifé (upapattyz ayukla). De méme allons- 
nous nier la-samvrti dont vous faites état (bhavatsidäha), car la 
même argumentation montre qu'elle n'est pas justifiée. 

Nous répondons : 

Si vous trouvez plaisir à rendre coup pour coup, — de même 
que, en lui offrant sous des dehors amicaux une nourriture 
empoisonnée, on revolerait un voleur [qui a pris] des trésors accu- 
mulés à grand peine depui: ine des temps, — faites-le ! Nous 
en tirerons succès et profit (abhyudaya, Subha). 

En effet: 














81..« Nous n'admettons pas la samvrti de la manière dont vous 
soutenez le Dépendant (parafantrabhava ?). Si nous disons, des 
choses qui n'existent pas: « elles existent », — suivant en cela 
l'opinion du monde, = c'est en vue du résultat [que cette attitude 
produit] =. 





De vous-mêmes (svatantra), vous dites dans votre système que le 
noble savoir atteint (avabudh) le Dépendant (paratantrarüpa). Nous 
ne parlons pas ainsi de la samerti. Qu'en disons-nous donc ? Qu'elle. 
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n'existe pas; et si nous disons cependant : « elle existe n, c'est 
parce qu'elle est reconnue dans le monde, c'est on parlant en con- 
formité avec le monde, parce que parler à la suite du monde est le 
moyen de le convertir (vinivart). 

Comme l'a dit Bhagavat : « Le monde est en conflit avec moi, 
mais je ne suis pas en conflit avec le monde. Ce que le monde 
prétend exister, j'admets que cela existe ; ce quo le monde prétend 
ne pas exister, j’admets que cela n'existe pas (1) ». 

Aussi bien, cette samoyti, 


82. « Si, do môme qu'elle n'existe pas pour les Arhats, qui par 
l'abandon des skandhas sont entrés dans la paix, de même elle 
n'existait pas pour le monde (lola), — de même nous ne dirions 
pas : « elle existe », même au point de vue du monde (lokafas) ». 


De même que la samvrli n'existe d'aucune manière pour les 
Arhats entrés dans Le miroZnadhatu où il ne reste pas de skandhas; 
si de même elle n’existait pas non plus pour le monde, — de même, 
[c'est-à-dire] comme pour les shandhas de l'Arhat, etc., méme en 
envisageant le monde (lokapeksaya), nous ne dirions pas : « elle 
existe » (2). 

Par conséquent, si nous admettons la same, c'est en manière 
de nous subordonner à autrui, et non pas de nous-mêmes, Si nous 
l'admettons, c'est seulement au point de vue du monde, Par consé- 
quent, il convient que vous [la] réfutiez en envisageant ceux qui 
l'admettent et non pas les autres. 

L'auteur dit dono : 











(D Comparer l'âgama cité Madhyamakavrtti p. 370, ot Samyuttani- 
Mrs ili, p. 138 

nham bhikkhave lokena vivadümi loko ca mayü vivadati.... yam 
bhikkhave natthi sammatam loke papditinam aham pi tam matthiti 
adimi yam bhikkhave atthl sammatar loke papditünara aham pi tam 
atthiti vadümi.... 

Vohr ci-dessous 288 29. 

(2) Lo texte porte Adi dag yod do « «ils existent » (les skandhas), ot 
non pas dí yod do = « elle existe » (la samrti); mais lo Adi do lq 
Kürikà se rapporte certainement, à samoti; et dag n'est pas toujours 
le signo du pluriel, Sarad Candra, p. 612, Jäschko, p. 247. : 





(179,9) 


(179,5) 


(180,16) 


(181,9) 


(182,9) 


(81,2) 
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83. « Si le monde ne vous fait pas d'opposition (badha), niez la 
[samvti] en envisageant le monde méme. Disputez-vous avec le. 
monde sur la [sameyti]. Aprés, nous nous rallierons au plos fort ». 


En ce qui nous regarde, nous sommes très mal placés pour atta- 
quer la samvrti du monde : c'est à vous de réfuter la samvyti du 
monde ! Si le monde ne vous fait pas d'opposition, nous vous sui- 
vrons. Mais le monde fait opposition ? Done nous resterons neutres, 
C'est vous et an monde de combattre là-dessus. Si vous triomphez, 
nous nous rallierons à votre parti, car nous souhaitons votre succès. 
Mais si le monde l'emporte sur vous, nous nous rallierous au 
monde, qui est le plus fort. 





Le Vijtiüavàdin prend la parole. 

Si vous admettez la samvrti par crainte de l'opposition du 
monde, bien qu'il soit déaué d'arguments valides (upapatti), 
craigoez done l'opposition de l'Écriture (2gama) et admettez l'exis- 
tence de la seule pensée (cittamatra) / Car il est dit: « Ainsi ce 
triple monde n'est que pensée » (i). 

Nous répondons. 

Ornant (expliquant) cette terre (bhümitala, etc.) des Sütras qui 
est munie (yukta) des précieux saphirs des dires du Bouddha, ne 
comprenant pas leur vraie et particulière nature (svabhavavisega), 
troublés d'esprit (bkranta) par la fermentation (viparinama) de 
l'eau de la doctrine de l'existence absolue du vijana, désiraut [en] 
puiser seulement l'eau de la doctrine de l'existence absolue du 
viühana, versant, lavant, remplissant de soma [l'Écriture] au 
moyen de la cruche de terre de votre esprit, vous [la] lisez en cont. 
morceaux (+). Et vous vous rendez ridicule aux yeux de ceux qui 
en connaissent la vraie nature. 

L'intention da Sutra [que vous avez cité] n'est point telle qu'il 
parait à votre esprit. 

Mais quelle est done son intention ? L'auteur va le dire : 





(1) Volr par exemple l'extrait [du DadabhümaAa) dans Subhdgitasam- 
graha, fol. 25 : cittamitram bho jinaputrā yad uta traidhātukam. 

(2) Je crois qu'il faut lire, 1. 17, Dum pas; le Agyur Dar de la 1. 15 fait 
aussi dificulté. Le passage est obscur. 
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84. « Par cette information que le triple monde n'est que pensée 
Alinformation] qui a pour but de [faire] comprendre qu'il n'y a pas 
d'un agent personnel ot permanent, le Bodbisattva tourné vere, 
dirigé vers, comprend que la ponsée seule ost agent ». 


On lit, eu effet, dans le même Sütra (1) : « I1 comprend le pratt- 
Hyasamutpada dans sa progression (anulomakara) ; il so rend 
compte que cette masse de souffrance, cette végétation de souf- 
france, est réalisée (abhinirvartate) sans quelqu'un qui agis: 
(kartar), sans quelqu'un qui sente (bhoktar), par elle-même (terala). 
Il se rend compte quo c'est de l'adhésion à la notion d'agent que 
procèdent les actes : oà il n'y a pas d'agent, il n'y a pas en fait 
d'acte à percevoir, Il se rend compte que, de la sorte, ce triple 
monde n'est que pensée : les douze membres de l'existence (bha- 
vaga) qui ont été distingués et proclamés par le Tatbūgata, tous 
ont pour point d'appui la seule pensée ». Et le reste. 

Par conséquent, écartant l'agent personnel et permanent, voyant 
qu'au point de vue de la samet, la pensée seule est agent, il 
comprend que le triple monde n'est que vijana. 

[Tel est le sens général de la karika] ; pour le sens des divers 
mots (avayavartha) : 

bodhi, c’est le savoir (nana) de l'Omaiscient. 

bodhisattva, parce qu'il y a, dans le [Dodhisattva], pensée (citta), 
penséo et réflexion relativement à la [bodhi] ; ou bien, bodhisattva, 
parce qu'il y a, dans le [bodhisattva], détermination, propriété 
relativement à la [bodhi] ; ou bien le bodhisattva est un être (sattva 
pudgala) déterminé pour la bodhi : le composé est formé avec 
suppression des mots intermédiaire: 

budh (rtogs) signifie avabudh. 

« Dirigé vers », c'est-à-dire : 














irigé vers lo dharmadhatu. 








(1) Daéabhümaka, chap. vi. 
evam bodhisattvo nulomākīram pratītyasamutpīdam pratyavekşat 
„evam ayam kovalo duhkhaskandho dubkhavrkgo 'bhinirvartate küra- 
Kavedakarahita iti / tasyaivah bhavati / Kärakïbhinivesatah kriya 
prajüüyalo/ yatra kürako nüsti kriyüpi tatra paramürthato nopalabhyate/ 
tasyaivam bhavat /cittamütram idam yad idam traidhütukam / yüny 
apimioi dvüdaéa bhavihgüni tathügatena prabhedaio vylkhyütini apl 
sarvüpy eva cittasamüéritüni / .... 











(182,6) 


(182,16) 


(183,5) 


(189,5) 


(184,5) 
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« Tourné vers », c'est-à-dire dans la sixième terre (1). 

Ayant donc ainsi exposé le sens du Süitra [cittamatram yad uta 
traidhatukam), pour enseigner ce même sens par un autre sūtra, 
l'auteur dit : 


86. « C'est pourquoi, ayant en vue la croissance de l'intelli- 
gence de l'iptelligent, l'Omniscient a dit, dans le Zañkavatarasatra, 
Pour préciser l'intention [de l'enseignement idéaliste), ce foudre 
consistant en paroles qui abattent la montagne culminante des 
Ticthikas » 





* ce [foudre] » : voici le çloka enseigué par lui : 

« Individu (pudgala), série (samtana), skandhas, aussi causes 
et atomes, pradhana, Dien, agent (kartar), je dis que ce n'est que. 
pensée ». 

Ce çloka se trouve dans le Larikavatara (s). L'auteur, pour en 
démêler le sens, dit 


86. « Le pudgala et autres [principes] dont les Tirthikas par- 
lent dans leurs traités, chacun dans le sien (yathzsvan), voyant 
qu'ils ne sont pas facteurs, le Jina a dit que le seul facteur (s) dans 
le inonde est la pensée ». 





« Les Tirthikas. », c'est là une manière de parler générale ; 
mais il est aussi des Bouddbistes (4) qui eroient au pudjala, etc. 
Ces [Bouddhistes], d’une certaine façon, ne sont pas des Bouddhis- 
tes: car, comme les Tirthikas, ils ne comprennent pas exactement 
le sens de l'Enseignement. Par conséquent cette désignation (upa- 
desa) [de Tirtbika] s'étend à tous. 

Comme il est dit (dans la RatolvalT] : 

« Demande au monde qui, avec les Sämkhyas, les Aulükyas, les 





(1) Voir p. Bas 

(2) Edition de Sarad Chandra, p. 82.1 
puðgalab samtatih skandhāb pratyayā añavas tathā / 
pradhānam ïávarah kartá cittamâtram vikalpyate // 

D'aprés notre texte : cittamitram vadimy aham. 

(3) Le terme agent n'est pas satisfaisant. Le sens est : force active, 

créatrice, organisatrice, p incipe d'action ; disons : «facteur =. 
(4) Littéralement : des sectateurs de ce dharma, de notre religion. 
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Nirgranthas, enseigne le pudgala, les skandhas, etc., s'il enseigne 
le passage au-dessus de l'affirmation et de la négation ». 

« C'est pourquoi les Bouddhas ont enseigné cette profonde 
ambroisie de l'enseignement qui passe au-dessus de l'affirmation 
et de la négation : sache que c'est la Loi môme » (1). 

1I faut considérer comme des non-Bouddhistes (bzhya) ceux qui 
s'attachent [et croient] aux skandhas, etc. 

yathasvam, c'est-à-dire dans leurs systèmes respectivement. 

[La kürikü marque] donc implicitement que les Tirthikas sou- 
tiennent que les skandhas, etc., sont facteurs (karakatva). Comme 
co samsara n'a pas eu de commencement, quelle doctrine (imagi- 
nation) n'a pas existé et n'existera pas? (2) Ainsi, aujourd'hui 
même, les Religieux blancs (s) et d'autres [écoles] enseignent les 
skandhas. 

Bhagavat, ne voyant pas que le pudgala et autres [facteurs 
supposés] soient facteurs, a enseigué que la penséo seule est le 
facteur de ce monde. Tel est le sens du Sütra [que vous citez, 
p. 181, 10]. Le sens étant épuisé par la négation d'autres facteurs, 
le terme « rien que » (citlamatram, rien que pensée) n'a pas la 
force de nier l'objet de la connaissance (jüeya) [et d'établir qu'il 
n'existe que la pensée ou connaissance sans objet]. 

Ceci étant expliqué, voulant montrer d’une autre manière que 
la négation du [monde] extérieur ne résulte pas (sambhavati) da 
texte allégué, l'auteur dit : 








87. « De même que le [mot] Buddha est sous-entendu (akhyata, 
vyükhyata) daus attoa [ot dans] vistara ; de même, alors que le 





(1 Cité Madhyamakavrti, p. 275. 
sasimkhyaulükyanirgrantham pudgalaskandhādivādinam / 
precha lokam yadi vadaty astipistivyatikramam [ 
dharmayautakam ity asmüd astinüstivyatikramam 
viddhi gambhïram ity uktam buddhünüm éüsanümptam 

« Suche donc que le passage au-dessus de l'affirmation et de la négation 
est Io propre de Ja | Bonne] Lol ... 

(2) Liro, avec les syll, ci shig mi hbyun bar hgyur. 

(3) Spon ba dkar po. Peut-être évetämbara, sitapata religieux jainas, 
Mon ami F. W. Thomas me signale Harsacarita (Bombay, 1892, p. 205, 
trad. p. 296) où on lit, après svetapafaih le terme panduribhikgubhih 
commenté par éyaktakäsäyain. Des bouddhistes qui ont joté le froc jaune. 


(184,18) 


(185, 


(185,20) 


(186,7) 
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monde a pour-chose importante la seule peosée, il est dit dans le 
Sütra : « pensée seulement ». Que la matière soit ici niée, tel n'est 
pas le sens du sütra ». 


De même que, bien que le mot buddha n'apparaisse pas devant 
[les mots] laifva, visfara, il y est cependant sons-entendu (vya- 
khyata) (1) ; de même reconnaissez que, la pensée seule étant im- 
portante, pour nier l'importance d'autres facteurs, [le sütra dit 
/* Le triple monde n'est que pensée ». Ce [iexte] enseigne donc la 
négation de l'importance des choses visibles [ripa], etc. ; mais non 
pas la négation de leur existence, [comme s’il disait]: « La pensée 
seule existe ; le rüpa (matière) n'existe pas ». 

TI faut, sans aucun doute, accepter le sens du sütra comme nous 
Y'expliquozs. Conformément à votre système : 








88. « Si en comprenant que « ce [moode] est seulement pen- 
sée », il a, dans ce [texte], nié le rüpa, pourquoi ce magnanime 
a-t-il aussi déclaré, daus ce (même sūtra], que la pensée naît de 
l'erreur et de l'acte ? » (2) 


[Dans ce même sütra, c'est-à-dire] dans le même Daçabhümaka, 
le vijana est dit avoir pour cause l'avidyz et les samskäras : par 
conséquent il n'existe pas en soi (svalaksanenäsiddha) Si le 
existait en soï (svabhavena), il ne dépendrait (anapeksa) ni de 
V'avidya, ni des samskaras: or il en dépend. Par conséquent, 
d'aucune façon le vijana n'est en soi (svabhavena), car, comme 
les cheveux, etc., perças par l'homme atteint d'ophtalmie (taimi- 
rika), il existe quand existent les causes d'erreur (viparydsa), et 
n'existe pas quand elles n'existent pas (s). 

Comme il est dit [dans le Daçabhūmaka] (4) : « Le Bodhisattva 





(I) Zalitavistara est dit pour Buddhalalilavistara, Tattvüvatüra 
pour Buddhatattoavatara (H) 
(2) Cité dans Subharitasamgraha, fol. 24 
rüpam eva yadi tatra nisiddham 
cittamātram idam ity avagamya / 
mohakarmajam uväca kimartham 
eittam atra punar eça mahātmā // 
(8) Je ne sais trop que faire de de kho na ar, l. 14. 
(4) Dadabhümaka, sixième terre : 
185., evam bodbisattvo "nulomikiram pratityasamutpüam pratya- 
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examine ainsi le praf/yasamutpada dans son aspect de progres- 
sion. Il pense: la non-pénétration (? anabhijnana) des vérités, 


vekgate jtàsyaivam bhavati[ satyesy anabhljtinam paramiürthato 'vidyi 
avidyüprakrtasya karmano vipükal. samskürih / samskīūrasaņniáritam 
prathamam cittam vijfiünam / vijnünasahajTá catvüra upīdīnaskandhīū 
nümarüpam / nümarüparivrddhib gadüyatanam / indeyavigayavijhüna 
trayasamavadlitbam slsravam sparíab | spariasahafi vedan / vedanüi- 
dhyavasiinam tpgui | gotvivrddhie upüdànam / uptdimaprasrtam siisra- 
vam karma bhavah / karmanigyando jitib skandhonmajjanam / skandha- 
paripüko jar | jimpasya skandhabhedo marapam ) mriyamügasya 
Vigacehatae sammüdhasya sübhlsvabgasya hrdayasamtipab éokah | 
kokasamutthitāh viükpralipih parldevah / paücendriyanipito dubkham / 
manodrstinipito daurmanasyam / dupkhadaurmanasyabahulatvastm- 
Dhüti upiyisb / evam ayam.kevalo dubkhaskandho dubkhavrkso 
"bhinivartate kürakavedakavirahita iti / 

[Suit le passage citt ci-dessus, p. 18%] 

18,u tatrüvidyà dvividhakāryapratyupasthānā bhavati / dlambanatal. 
sattvün sammohayati hetum ca dadàti samskürübhiniret'aye / samskiri. 
api dvividhaküryapratyupasthini bhavanti / anigatavipikábhinirvrttim. 
ca kurvanti hetum ca dadati vijüünübhinirvpttaye / vijünam api dvivi- 
dhakäryapratyupasthänam bhavati/ bhavapratisamdhim ca karoti hetum. 
ca dadâti nümarüpübhinirvrttaye / nimarüpam api dvividbaküryapraty- 
upasthänam bhavati | anyonyopastambhanam ca karoti hetum ca 
dadàti sadyatanübhinirvrttaye | sadáyatanam api dvividhakAryapraty- 
"apasth'inam bhavati /svavisayavibhaktitim eXdaréayati hetum ca dadīti 
sparsübhinirvrttaye / sparéo 'ni dvividhaküryapratyupasthüno Waren! 
Alambanasparsanam ca Käroti hetum ea dadñti vedanibhiniverttaye [ 
vedanüpi dvividhaküryapratyupasthënü bhavati / istünistobhayavimuktá- 
muübhavanam ca karoti hetum ca dadāti tpspübhinirvrttaye / rsoipl 
Üvividbaküryapratyupasthünü bhavati / samrajanIyavastusamrgam ca 
karoti hetum ca dadity upifnkihinirvrttaye / upidimam api dvividha- 
Xüryapratyupasthünam bhavati | samkleabandhanam ca karoti hetum. 
ca dadüti bhavübhinirvrttaye / bhavo 'pi dvividhaküryapratyupasthüno 
bhavati  anyagatipratisthiname ca karoti hetum ca dadütt jütyabhinir- 
vrttaye / jütir api dvividhaküryapratyupasthünü bhavati /#skandhonmaj- 
janam ca karotid hetum ca dadāti jarābhinirvpttayo / jarāpi dvividha- 
käryapratyupasthūnīā bhavati / indriyapariofmam ca Karoti hetum ca 
daditi marapasamavadhünibhinirvrttaye [vivan marapam apl dvivi- 
dhaküryapratyopasthünam bhavati / samsküravidhvamsanam ca karott 
aparijnänänucchedam ceti/ / 

(a) D'après notre version tibétaine maranavigamanakäite. 

(b) Notre version porto : « commo ci-dessus ». 

(c) D'aprés le Ms : pratyupasthünam ; «pa manque dans lo tibótain, 

(d) Notre version porte : « comme ci-dessus ». — (e) Manque dans notre 
version tibétaine, — (t Notre version porte : hetum ca dadati aparijñänd- 
nucchodāya. — Voir Madh. vptti, 174-1% 























ast.) 


(189,5) 


(189,13) 
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c'est en réalité l'avidya ; le vipaka de l'acte fait par avidya, c'est 
les samskaras ; la première pensée s'appuyant sur les samskaras, 
c'est le vijizna ; les quatre upadamaskandhas nés aveo le vijiüzna, 
c'est le namarüpa ; la croissance du namarüpa, c'est le sadaya- 
ana ; a rencontre passionnelle de l'organe, de l'objet et du vÿñana, 
c'est le sparsa ; ce qui nait avec le sparsa, c'est la vedanë ; l'atta- 
chement à la vedan, c'est la írgn ; la croissance de la frsna, 
c'est l'upadana ; l'acte passionnel qui procède de l'upadana, c'est 
le bhava ; l'écoulement de l'acte, c'est la jati, l'émersion des skan- 
dkas ; la maturité des skandhas, c'est la jara; la. destruction des 
skandhas du vieillard, c'est le marana. 

[Je ne rois pas fort utile de traduire en entier cette description 
du pratityasamutpada ; L texte original, qu'on trouvera en note, 
sera, au contraire, le bienvenu. Il complète et éclaire le Qalistam- 
Bbasütra]. 

Ceci établit que le vijana a pour causes l'avidya et les samska- 
ras. Soit, dira-ton, le vijlima existe quand existent les causes 
d'erreur. Mais comment n'existe-til pas quand elles n'existent 
pas? Il est dit: « De la destruction de l'avidyz, destruction des 
samskaras : en l'absence de la cause avidya, apaisement, absence 
de point d'appui des samkaras. De la destruction des samskaras, 
destruction du vijnāna: en l'absence de la cause samskaras, 
apaisement et absence de point d'appui du vijana » et le reste (1). 

11 pense ai Le samskria existe par l'union, n'existe pas 
par la séparation ; il existe par le concours, n'existe pas par le 
divorce. Puisque nous savons que le samshría est infecté de ces 
multiples vices, nous romprons cette union, ce concours ; mais, en 
vue des êtres à convertir, nous ne nous attacherons pas à l'arrêt 
complet des samskaras ! » Quand il examine ainsi, ô fils du Victo- 
rieux, tout ce qui est samskzras, quand il reconnait leur infection, 
néant, constitutionnelle non-origine et non-destruction... » et le 
reste (s) 




















(1) avidyünirodhât samskāranirodha iti avidyāpratyayatābhāvāt sams- 
x: vyupsiamo 'nupastambhaé ca / samskirapratyayatübnivüd 
vijüânasya.... 

(2) tasyaivam bhavati / samyogüt pravartate / visamyogün na pravar- 
tate | simagryüh samskrtarp pravartate | visimagryüh samskrtam na 
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Quel est donc l'homme sensé qui, en présence do agama pro- 
mulgué par ce méme [Dagabbümakasttra], irait concevoir le vi- 
jRüna comme existant en soi (vastutah)? Cette imagination est 
hérétique (drgtikrta). 

Par conséquent, cette expression ciffamatra a pour but de mettre 
en lumière que la seule pensée est l'élément capital ; et il est 
absolument faux que cet agama mette en lumière l'inexistence do 
la matière (rpa). 

Pour montrer l'importance capitale de la pensée, l'auteur dit : 


89. « C'est la pensée qui construit, dans leur grande variété, le 
monde des êtres vivants et le monde-réceptacle, Il est dit que 
l'univers entier est né de l'acte; et il n'y a pas d'acte sans la 
pensée » (1). 


Le monde des êtres vivants (sattvaloka), c'est-à-dire les êtres 
vivants qui ont obtenu leur existence personnelle (ou leurs corps : 
labdhatmabhava) par leurs propres actes et passions (klesa). Le 
monde-réceptacle (ou monde matériel, bhajanaloka), c'est-à-dire 
[l'univers], depuis le cercle du vent (vayumandala), etc.,jusqu'ai 
palais séjour des Akanisthas (*vimanalhavana), — qui est produit. 
par l'acte commun (sadharanakarman) des mêmes [tres vivants]. 

La variété [des êtres vivants], yeux, etc., du paon, etc., n'est 
produite que par l'acte spécial (= non commun) du paon, etc. ; la 
variété [des choses matérielles], lotus, etc., est produite par l'acte 








pravartate / hanta vayam evam bahudogadustam sarskrtam viditvüsya. 
samyogasyüsyih smagryi vyavacehedam karisyámo na cityantopaéa- 
marh samskäräņām avirägayişyämah sattvaparipīcanatīyai/ evam asya 
bhavanto jinaputrāh samskáragatam bahudosadostam avabhivarahltam 
anutpanninivuddhar prakrtyà pratyavekgamüpaaya.... 

Lo tibétain porte : *« nous n'àttelndrons pas » (prdp): na. vírügayatt 
dans M. Vyut. 126.4. Divyüvadina, 191. (ardgito na virdgita : charmé 
non dégoüté). 

(1) Cité Bodhicaryävatärapañinä, 90.3, 472 ; Subhäşitasamgraha, 
tol. 24; Paficakramatippani : 

sattvalokam atha bhüjanalokam 
cittam eva racayaty aticitram / 
karmajam hi jagad uktam aiegam 
karma cittam avadhüya ca nüsti // 


(109,9) 


(100,9) 


(19055) 


(0,3) 


as, 


(191,13) 


(191,16) 
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commun (== l'ensemble des actes) de tous les êtres vivants, Il faut 
juger de même des autres choses. 

Comme il est dit : 

= Les montagnes noires (kalaparvata H naissent en leur temps 
en raison de l'acte des créatures, tout comme, dans les mondes de 
l'enfer et du ciel, [uaissent] les arbres à épées et à diamants ». 

L'univers entier naît done de l'acte, et l'acte, de son côté, s'ap- 
puie sur la pensée : car seul l'acte accompagoé de pensée s'accu- 
mule pour la rétribution (upactyate), car il n'y a pas d'acte sans 
Pensée (1). C'est la pensée qui est la cause capitale de l'existence 
(pravrtti) de l'univers, et non pas autre chose ; et le sūtra établit 
donc que la pensée seule (citfamatra) est capitale, et non pas la 
 matiére (rüpa). 

Pourquoi ? dira-t-on. 


90 sb. « Quand bien méme la matière existerait; il ne s’y 
trouve pas de facteur (principe d'action) intelligent ». 


La pensée est que la matière est inerte (jada). 
90 c.d. « Par conséquent, en niant que toute autre chose que 
la pensée soit facteur, on ne nie pas la matière ». 


Quelques-uns soutiennent que le pradhana [des Sümthyas] et 
autres [principes] sout facteurs ; quelques-uns réservent cette qua- 
lité à la pensée; mais on admet, sans discussion, que la matière 
n'est pas facteur. Par conséquent, redoutant la qualité de facteur 
(karakatva) des pradhana, etc., pour écarter leur caractère (la~ 
kgana) inexistant [de facteur],on dit que seule est facteur la pensée, 
qu'on voit, en effet, susceptible d'activité. Et, ayant ainsi écarté 
l'activité des pradhüna, etc., on occupe victorieusement le terrain 
de la dispute. De même, de deux rois qui prétendent régner sur le 
mème pays, [l'an] occupe son pays par l'expulsion de son seul 
Compétiteur, mais aucun mal n'est fait aux gens du peuple qui 
sont également chers aux deux [rois] ; de même ici aussi, la matière 
existe, car, étant chère aux deux partis, elle ne reçoit jamais de 
coups. 





(1) Voir la définition de Pacte : cetanā cetayiteā ca karma, Madhya- 
makavrtti, p. 305 et sources canoniques citées p. 306, n. 3. — Sur la 
différence entre le karman Aría et upacita, ibidem p. 303, 
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Par conséquent, conformément aux principes (vidhi) exposés, 


91. « Quand on se place au point do vue de la réalité (tativa) 
mondaine, les cinq skandhas, tous ensemble [c'est-à-dire matière 
comprise), existent, parco que le monde y oroit (loke prasiddha) ; 
pour le Yogin, qui désire l'aube du savoir de la réalité (tattvajñđ+ 
nodaya), les cinq n'existent pas n. 


Done, puisqu'il en est ainsi, 


92 a-b. « Si la matière n'existe pas, no soutenez (grah) pas 
l'existence de la pensée ; et si la pensée existe, ne soutenez pas 
l'inexistence de la matière ». 


Quand on croit, en raison de preuves [c'est-à-dire en se plaçant 
au point de vue de la vérité rationnelle, non pas de la vérité mon- 
daine], à l'inexistence de la matière, il faut croire à l'inexistence 
do la pensée, car l'existence de l'une et de l'autre est [également] 
dépourvue de preuves. Do méme, quand on croit à l'existence 
de la pensée, alors il faut aussi croire à l'existence de la matière, 
car toutes deux [,matière et pensée] sont admises dans le monde. 
On arrive à la méme conclusion en partaut de l'Eeritare : 


92 c. « Le Bouddha les (1) rejette ensemble dans les Sütras 
de la Prajbi (2), ot [ensemble] les proclame dans l'Abhidharma ». 


Les skandhas, matière, etc., sont également proclamés tous les 
cinq dans l'Abhidharma, quand il distingue leur càractère spécial 
et commun, etc. (i). Dans la Prajtispüramità, tous les cinq sont 
également niés : « Le rüpa, Ô Subhüti, est vide d'être en soi (sua 
bhava) » et ainsi de suite jusqu'au vijana compris, 

Done, de la sorte établie par l'Ecriture et la raison, 


93 a-b. « Cette relation (brama) () des deux vérités, vous avez. 
beau la détruire, votro réalité (vastu), (c'est-à-dire, le vijana que 


(1) de dag = matière et pensée; mais, d'après le commentaire, les 
skandhas. 

(2) Qes rab thsul mdo 

(0) svasimünyalaksapidiprabhedadvirega. 

(4) krama, rim pa = relation! littéralement # pas, marche, degré, 
ordre, succession, hiérarchie ». 


(192,9) 


(192,15) 


(198,2) 


(198,10) 


(194p) 


248 Le mistos. 


vous prétendez exister absolument), en raison de [votre] négation, 
n'est pas prouvée ». 

En soutenant que le vijana seul existe, sans matière, vous 
détruisez la relation de la samorti et du paramartha telle qu'elle a 
été expliquée ; et bien qu'ayant détruit cette relation des deux 
vérités, votre réalité n'est pas établie. 

Pourquoi ? dira-t-on. 

Parce que, ayant d'abord nié la réalité [da rapa], vos efforts 
[pour établir celle du jnana) sont sans succès (1). 


93 c. « Il fant donc reconnaitre, conformément à cette rela- 
tion, que, en vérité, les choses sont d'origine non-nées, et qu'au. 
point de vae du monde, elles sont nées [et existent]. » 





Le [Vijüünavüdin] reprend ici. 

Quand biea même le sens du sütra (cité p. 181, l. 8] serait 
tel que vous dites, un autre Zgama démontre que la pensée seule 
existe. Il est dit en effet : « La [chose] extérieure (bzhyam), quoi- 
qu'apparaissant, n'existe pas; c'est la pensée qui apparait sous 
des [formes] variées. Je dis que la pure pensée apparait comme 
corps, objets de jouissance et place (s) ». 

Par « corps », il faut entendre les organes (ayatanas), œil, etc. ; 
par « objets de jouissance », les objets (visaya), visible (rupa), 
etc. ; par « place », le monde-réceptacle. 

Comme il n'y a pas de chose extérieure à côté de la pensée, 





(1) Le ee (pensée) existerait absolument si le jžeya (objet, grāhya, 
Matière) existait absolument ; sans feya, il n'y a pas dé jñāna, Or, vous 
niez l'existence de la matière, même au point de vue de l'expérience 
mondaine; et cette négation détruit l'existence de la pensée. Votre thèse : 
* La matière n'existe pas et le vütüna existe absolument », est contra- 
dictoire. . 

(2) Cette stance est sans doute extraite du Lañkäoa/ära. On peut 
reconstituer la seconde ligne : 

dehabhogapratisibävac eittamätram vadämy abam- `> =`" 
d'après Lanküvatara, p. 73 : 
debabhogapratistbábham ye cittam nábhijünate 

"Voir ibid. p. 52, 59 et 88 et comparer la triple division du grahya 
Sitralarikara, xi, 40, commentaire : pada2hasa (pada — gnas), artha”, 
Reha”. Notre pratisfha (— gnas) correspond à pada. 
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c'est l'unique vijana qui nait avec l'apparence de corps, objet de 
jouissance, place ; et le corps, eto., prenant la nature d'objet de la 
connaissance (visayibhava), apparait comme distinct du vijana, 
comme extérieur, — Par conséquent le triple monde n'est que 
pensée. 

Voulant montrer que ce sütra est, lui aussi, intentionnel, l'au- 
teur dit : 


94 a-b. u Le sūtra où il est dit que ce qui apparait comme 
extérieur n'existe pas, que c'est la pensée qui apparaît sous dos 
[formes] variées » ; 


De ce [sütra], voici l'intention : 


94 c-d. « Il est aussi de sens provisoire (neyartha), rejetant la 
matière pour ceux [dans l'intérêt de ceux] qui sont trop attachés 
à la matière ». 


Ce texte est de sens provisoire, 

Ceux qui ont un trop vif amour pour la matière, en raison de 
T'affection (anuraga), de la colère, de l'orgueil (mana), ete. qui 
ont la [matière] pour cause, perdent la maîtrise d'eux-mêmes ; 
par leur adhésion (abhinivefa) à la [matière], ils commettent de 
grands péchés et manquent à aceumuler le mérite et lo savoir 
(punya, jhanasambhara); c'est pour ceux-là que Bhagavat, en 
vue de vaincre les passions (klesa) qui ont leur cause dans la 
matière, c'est pour ces passionnés (ragavat) [que Bhagavat] a 
enseigné, des objets extérieurs (bzhyavisaya), qu'ils sont seulement 
pensée, bien qu'ils ne soient pas tels (1). 

Mais comment savez-vous que cet agama est de sens provisoire 
et non pas de sens définitif (nttartha) ? 

Par l'Ecriture et le raisonnement, 

C'est ce que dit l'auteur (2) : 









(1) s'omets une incise qui n'est pas très clalre : « comme tn squelette 
triomphateur de la passion » : ragajitkankdlavat, Le Yogin, pour se 
délivrer de l'amour, se représente les ôtres vivants comme des squelettes, 
co qu'ils ne sont pas, — (2) l'auteur «e sion pai byod pa 








(194,4) 


(195,9) 


(1955) 
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95 a-b. « Le Maître a dit que ce (sütra] est de sens provisoire ; 
le raisonnement établit que ce [sütra] est de sens provisoire ». 


Non seulement ce sūtra est de sens provisoire, mais encore, 


95 cd. « Cet gama montre que les autres sütras de ce genre 
sont de sens provisoire ». 


Et quels sont, dira-t-on, les sütras (1) de ce genre ? Par exem- 
ple (=), dans le Samdbinirmocanasütra, exposé des Trois natures 
(trisvabhava), c'est-à-dire du parikalpita, du paratantra et du 

« Le parikalpita n'existe pas et le paratantra existe » (s). 

Et encore : 

* Le vijüama-réceptacle (i) (adanavijüana), profond, subtil, 
semence universelle, coulant comme un fleuve, il ne convient pas 
de le concevoir comme étant le « moi », — cet enseignement je 
ne l'ai pas donné aux enfants «. 

Et le reste. Ces [sütras], l'agama qui suit [extrait du Lankära- 
tāra] montre qu'ils sont de sens provisoire, 

« De même que le médecin donne des remèdes aux différents 
malades, de méme les Bouddbas enseignent aux créatures que rien 
n'existe que la pensée » (). 


D Le contexte montre ce qu'il faut entendre ici par sira; non pas 
tel ou tel ivre, mais des fragments, paragraphes ou stances, comme sont 
les passages du Daçabhümaka (cittamatram yad uta traidhütukam) 
et du Ladka allégués par le Vijüânavádin, comme les passages qui suivent 
extraits du Samdhinicmocana... 

(2) Par exemple... Le texte porte fadyatAa samdhinirmocanasittrüt, 





lesquels s'appuient les Vijüânavüdins, Wass. p. 152. 
(3) Ces deux püdas, que j'ai eu le tort de ne pas isoler de la prose, 
correspondent, pour le sens tout au moins, à Lañkāvatāra, p. 130 : 
mästi vai kalpito bhävah paratantraé ca vidyate. 
c'est la doctrine des Vijfänavädins. 
(4) Voir M. Vyut. 105.4. Synonymes Glayavÿñäna, milacitia. 
(5) LanAavatara. édition de Sarad Chandra, p. 54; cité Subhapitasam- 


graha, 
ri áturi bhalajyam yadvad bhisak prayacchati / 
cittamätram tathä buddhäh sattranäm desayanti vai/ 
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De méme, [dans le Laiküvatüra] (1) : « Bhagavat a décrit dans 
V'Ecriture le tathagatagarlha ; Bhagavat l'a décrit comme natu- 
rellement brillant, originellement pur de toute pureté, portant les 
trente-trois marques, immanent au corps de toutes les créatures ; 
Bhagavat l'a décrit comme étant, à l'instar d'une gemme de grand 
prix revêtue d'ordures, revêtu du vêtomeut des shandhas, dhätus 
et ayatanas, dominé par les raga, dvega et moha, souillé par la 
souillure des imaginations, (mais) permanent, forme, éternel. Or, 
ò Bhagavat, comment cette doctrine du fahagatagarbha [enseignée] 
par le Tathügata, no serait-elle pas semblable à la doctrine de 
T'aiman des Tirthakaras ? Car, ô Bhagavat, les Tirtbakaras ensei- 





(1) Lanküvatàra, p. 80. 

atha khalu mabümatir bodhisattyo mahīsattvo bhagavantam otad 
avocat / tathāgatagarbhah punar bhagavatā sūtrāntapāthe 'nuvarpitah / 
saca kila tvayā prakptiprabhīsvaravisuddhyädivišuddha eva varayate 
dviteirpsallakgapadhara sarvasattvadelüntargatab mabürghamülyarat- 
Dam malinavastraparivestitam iva skandhadhütvyatanavastrapai 
vestito rügadvesamohaparibhütah (a) parikalpamalamalino nityo dhru- 
vah éüévatas cânuvarpitah / tat katham ayam bhagavan tirthakarüt- 
mavüdatulyas tathügatagarbhavâdo na bhavati /tirthakara api bhaga- 
van nityo'kartá nirgupo vibhur avyaya ity unavadopadesam kurvanti [| 

bhagavān Āha / na hi mahāmate tirthakarütmavàdatolyo mama tathi- 
gatagarbhavüdopadeéah / kim tu mahümate (b) éünyatübhütakotinir 
vāņänutpädānimittäpranihitādyänāmņ padārthānāņm tathügatagarbhopa- 
dosam kpwvā tathägatū arhantah samyaksabuddhā bālānām nairītmya- 
samudsapulevivarjanürtbam: nirvikalpanirübhüsagocaram tathligata- 
garbhamukhopadesena desayanti / na câtra mahümate anügatapratyut- 
pannair bodhisattvair àtmibhiniveéab kartavyab / tadyathi mahümate 
kombhakira ekasmün wtparamipurü&er vividhäni bhügdüni karoti 
Dastaillpadandodakasütraprayatnayogüt  evam eva mabimate tathü- 
gatis tad eva dharmanalrütmyar sarvavikalpalakgapavinivrttar (c) vi 
vidhaih prajüopüyakauéalyayogais tathügatagarbhopadesona vü nairat- 
myopadesena vü kumbhaküravac citraih padavyajanaparyüyair desayan- 
ti/ .... eva bí mahümate [Gtmavüdübhinivistünan tirthakarüpüm Akar 
sapirtham] tathügatagarbhar nirdiéanti / katham vata (d) bhütitmavl- 
kalpadrsiipatitiéayà vimoksatrayagocarapatitüéayopetib (o) kglpram. 
anuttarim samyakesambodhim abhisambudhyorann iti / 

(a) L'édition mohdDhütapartkalpas 

(b) Ibid. __.mahdmate tathagatah dünyatao 

(c) Notre texte remplace? lakana” par otma? (bdag ld). 

(o) L'édition vata adhüta*. ` 

(d) Notre texte a gnas pa au lieu de chun ba (= patita) du. compos 
qui précède, 








n 


31864. 


(196,12) 


(199,9) 


252 LE MUSÉON. 


gnent la doctrine de l'afman disant qu'il est permanent, non-agent, 
sans qualités, omniprésent, sans déclin ». _- Bliagavat répondit : 
* O Mabümati, mon enseignement du fathagatagorbha n'est pas 
semblable à la doctrine de l'atman des Tirthakaras. O Mabümati, 
les Tathägatas Arhats parfaits Bouddhas enseignent comme fatha- 
gatagarbha la vacuité, la bhiitakofi, le nireana, la non-naissance, 
le sans-caractére, la non-finalité et autres padarthas semblables : 
[c'est-à-dire que] voulant écarter la terreur que les sots ont pour 
le nairatmya, ils le montrent, étranger [qu'il est] aux concepts, et. 
au-delà des représentations, sous les espèces du fathagatagarbha. 
Mais, ô Mabïmati, les Bodhisattvas présents et à venir ne doivent 
point le prendre pour un * moi ». De méme, Ó Mabàmati, qu'un 
potier, d'un seul groupe d'atomes de terre, forme divers pots par 
l'emploi de la maio, de la techaïque, du bâton, de l'eau, de la 
corde et de l'effort; de même, ô Mabāmati, les Tatbāgatas aussi, 
comme le potier, par diverses expressions synonymes, enseignent 
le même dharmanairatmya, qui est dégagé de tout ce qui est con- 
cept, en enseignant, suivant l'emploi varié de la sapience et de 
l'habileté dans les moyens, soit le fathagatagarbha, soit le nairat- 
mya. [Les Bouddhas] enseignent donc ainsi le fafhägatagarbha 
[s'étant demandé] comment les [créatures] dont les pensées (2$aya) 
Sont arrêtées dans l'hérésie de la conception d'un moi réel, pour- 
Tont, revêtues d'intentions arrêtées dans le domaine des trois 
vimoksas [Sänyatz, etc.], rapidement parvenir à la parfaite illumi- 
nation ». 

Et dans le même sütra : « O Mahâmati, l'intelligence intime du 
sütra de tous les Bouddhas a pour caractère la vacuité, la non- 
naissance, la non-dualité, l'absence d'être en soi ». 


Après avoir montré, par ce sütra, que tous les sütras de ce genre, 
que les Vijüünavâdins prétendent être de sens définitif, sont de 
sens provisoire; l'auteur dit pour montrer que le raisonnement 
mène à la même conclusion : 


96. « Si le jñeya, objet de la connaissance, n'existe pas, la 
réfutation du jatar, sujet de la connaissance, s'obtient facile- 
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ment (1): les Bouddhas commencent donc par nier le jneya, parce. 
que la négation du jAtar s'établit de l'inexistence du jReya ». 


Les Bouddhas Bhagavats attirent. par degrés les fidèles dans la 
doctrine de l'absence d'ètre en soi (naihsvabhiavya). Les hommes 
qui font de bonnes actions entrent facilement daus la vérité reli 
giouse (dharmata) : de mème quo les Bouddhas próchent d'abord 
le don, etc., — parco que le don, otc., est un moyen d'entrer dans 
la dharmata ; =de môme, la négation de l'objet de la connaissance 
feya) étant un moyen de l'intelligence du nairatmya, ils pro- 
clament d'abord la négation de l'objet : car ceux qui comprennent 
lo nairatmya de l'objet entrent facilement dans le nairatmya du 
sujet (jatar). De ceux qui comprennent l'absence d'être en soi 
de l'objet, les uns concevront d'eux-mêmes l'absence d'être en soi 
du sujet, les autres [arriveront à cette conception] grâce seulement 
à un peu d'instruction supplémentaire (kiyadupadesamatrena ?) 
c'est dans ce but que [les Bouddhas] proclament d'abord la néga- 
tion de l'objet. 

Les hommes sages doivent juger de même des autres choses 
[analogues] 











977. « Connaissant ainsi l'économie de l'agama, sachez que les 
sütras qui ont pour sens [but] la vacuité sont de sens définitif ; = 
ceux qui ont pour but de dire ce qui n'est pas la vérité vraie 
(atattva) sont promulgués dans un sens provisoire, et doivent ètre 
conduits (interprétés) par la réflexion » (2). 


Les sūras qui ne mettent pas en lumière (4) le caractère réel du 
rattiyasamutpada. caractérisé par la non-naissance, etc., com- 


(1) Lire 1 17 Dsa au liou de gsa? ; 1. 18, petito édition dde blag rite ces. 

(2) La pensée de l'auteur n'est pas douteuse : comp. Subhügltasamgraba , 
tol. 30 : pravacane tu Sünyalädesanaiva nītärthä taditarä tu sünya- 
tüvatârayürtham neyürtheti. = Maisla traduction de cette stance reste 
conjocturale : evam üigamasya prakryam (pravrutim, vrttüntam) jitvà 
/ sütram yad mattvoktyartham / noyärthata uktam api tarkitvā neyam 
iu / bunyatärtham nītārtham viddhi / 

(3) Je pense qu'il faut lire bsa! pour gsal : « Les sütras qui ne 
nient pas Ia réalité (au sens absolu) du pratféyasamutpäda, dans lequel 
il m'y a en fait aucune réelle production, peuvent-ils introduire dans La 
vraie doctrine ? » 


(199,12) 


(199,26) 


(200,6) 
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ment pourraient-ils être cause d'entrée dans le naïhsvabhavya ? 
Voilà ce qu'il faut expliquer. 

Comme il est dit [par Nägärjuna dans le Lokätitastara) 

* Les éléments (bkata, mahabhita) ne sont pas perçus [saisis] par 
l'œil. Comment ce qui en est produit (fadbhava — bhautika) serait- 
il saisi par l'œil ? En parlant ainsi de la rapa (matière), vous avez 
réfuté la perception du r&pa » (1). 

Et dans le sūtra : « non-permanent — inexistant ». 

Reconnaissez [les sütras] qui ont pour sens la vacuité (sünya- 
tartha) comme de sens définitif. 

Comme il est dit (dans le Samādhirāj 

* ll connait la caractéristique des sütras de sens définitif, à ce 
que le Sugata y enseigne la sUnyatd ; et là oà sont enseignés 
pudgala, sattva, puruşa, il connaît que tous ces dharmas (= sūiras) 
sont de sens provisoire » (3). 

Et encore: 

* Tous les sütras que j'ai proclamés dans les milliers d'univers, 
variés dans les syllabes, n'ont qu'an sens [qu'] il est impossible 
d'exprimer ». 

« Qui médite une chose les a toutes méditées (s). Tous les nom- 
breux dharmas des Bouddhas qui ont été enseignés », 

* c'est le nairatmya de toutes choses. Aux hommes habiles dans 
le sens [des süitras] qui parviennent à ce point, il n'est pas difficile 
d'obtenir les dharmas des Bouddhas ». 

Cela est aussi expliqué tout au long dans l'Aryaksayamatistitra. 
et dans d'autres sütras, Voyez les. 








(1) Lokütita, stance 5 (Bstod, fol. 79 b] 
hbyun ba mig gi gzugs min pas 
de dos mig gi (caksusa) ji ltar yin 
gzugs fid gzuà bar rab bkag pa 
grags lid khyod kyis de ltar gsuts 
a. lire mig gis grub. 
D'après la commune physique les éléments, terre, etc., ne sont pas 
visibles ; seuls sont visibles leurs dérivés ou composés. 
(2) Cité dans Madhyamakavrtti, pp. 44 et 276. 
(3) Comparer Madhyamakavrtti, p. 1282, Tütparyafikd, p. 261; 
Samüdhirdja, p. 46 : 
eka nirdesa dharmpâm sarvadharmâ alaksanam 
sarvadharmā anātmakāh 
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Un point seulement (pakgamatram ?) doit étre expliqué. 

De méme que le serpent, produit en raison d'une corde déroulée, 
est imaginaire (kalpita), parce qu'il n'y a pas de [serpent] dans la 
[corde] ; et de méme quo l'étre do co serpent [c'est-à-dire la corde] 
est réel (parinigpanna), parce qu'il n'est pas imaginé, — do méme 
l'être en soi (svabhava) produit par dépendance (paratantrakrta) 
est imaginaire (parikalpita), car l'être en soi n'est pas fabriqué 
(krtaka), car [Nügürjuna] dit : 

« L'tre en soi n'est pas artificiel il ne dépend pas d'autrui » (1). 
Et cet imaginaire (kalpita), objet de la connaissance (graAya), 
produit par les causes, fabriqué, semblable à un reflet, il est réel 
en tant qu'il est du domaine des Bouddhas [c'est-à-dire à la fagon 
dont les Bouddhas lo voient], parce qu'il n'est pas imaginé [par 
les Bouddhas]. 

Le Bouddha porte le nom [de Bouddha] parce qu'il voit d'une 
vue immédiate que les choses fabriquées [par les causes] ont seu- 
lement pour être en soi l'ignorance (avidyasrabhäva), et que, par 
là, il comprend (avabudh) la réalité (tattva). 

Tl faut donc comprendre ainsi la théorie (vyavasthana) des 
trois [latsanas ou] svabhavas (, les trois caractères ou natures] 
d'imaginaire (kalpita), de dépendant (paratantra) et d'absolu ou 
réel (parinispanna), pour démêler l'intention des sütras, La dualité 
d'objet et de sujet de la connaissance (grahya, grahaka) n'a pat 
d'existence réelle. indépendamment du paratantra; le caractère 
imaginaire de cette dualité du (relativement au) paratantra, est 
contestable (cintya) (2). 

Mais en voilà assez ; revenons à notre sujet. 


L'auteur a réfuté la théorie de la production par un autre ; 





() Madhyamahasästra, XV, ? od; Vetti p. 20$. à 

akrtrimab svabhävo hi nirapekgal paratra ca. 

(2) Les Müdhyamikas nient le caractère réel du pratityasamutpáda, 
do la production en dépendance (parafantra), et. reconnaissent, qu'en 
vérité absolue il n'y a ni connaissance nl objet de connaissance. Mais, pour 
eux, cetto dualité est päratäntréka, l'objet étant aussi réol que lo sujet ; 
les Vijnänavädins, au contraire, prétendent que cette dualité est imagi- 
nairo (kalpita, partkalpita). 

Nous publierons prochainement dans le Muséon quelques documents 
relatifs à cette question cornpliq 





(201,5) 


(201,5) 


(202,9) 


(202,2) 


(202,16) 
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voulant réfuter la théorie de la production par les deux [,par soi et 
par un autre), i dit: 


95 a-b. « La naissance par les deux n'est pas admissible ; parce 
que les objections exposées ci-dessus tombent sur cette bypo- 
thèse ». 


Les Jaïoas (1) pensent qu'il y a naissance par deux, parce qu'il 
y a naissance par soi et aussi par un autre. 

On admet qu'une cruche est produite par un morceau d'argile, 
le bâton, la roue, la corde, l'eau, le potier, etc. — Or l'argile et 
la cruche ne sont pas « autres » [,sont la même chose] : la cruche 
nait étant d'argile : par conséquent elle naît d'elle-même. Et 
l'acte du potier, [le bâton], ete., autres [que la cruche], sont pro- 
ducteurs (janaka) de la [crache] ; par conséquent la crache nait 
d'un autre. — Il y a donc, pensent-ils, naissance par soi et par un 
autre, 

N en est pour les choses « internes » comme pour les choses 
* externes ». [Les Jainas] établissent des catégories (padartha) : 
« Être vivant, être non-vivant, mérite, péché, passion, contrainte 
morale, (jtea, ajtea, punya, papa, dsrava, sameara) etc.,, sont les. 
neuf catégories » (+); et ils [raisonnent ainsi 

Maitreya naît, étant le jiva méme d'une autre existence : par 
conséquent il naît de lui-même, puisque Maitreya et le jiva ne 
sont pas « autres ». Nous soutenons que le jiva, étant doué de 
mouvement, se rend [après la mort] dans les destinées de Dieu, 
ete., par [l'action d'un] autre (s). Comme il naît du père, de la 











(1) thsig gal gfüs su smra ba, et, ci-dessous, p. 2041, 
smra-ba. Nous savons, par le contexte, qu'il s'agit des Ja 
que faire de #hsig gal. Si on fait abstraction de ces deux mots, on 
< ere ul amet On maimance] œm ras de deux (sans où et 
autrui 

(2) Ea ajoutant nirjarana, bandha et moksa, on a la liste des nent 
tattvas que le Sarvadarianasamgraba eite d'apres le SiddhZnta, D. 41 
Bibl. Ind. et p. 59 de a traduction. Ce Siddhinta, m'éerit mon ami 
Gaérinot, doit étre Uttarüdhysyanasütra, 28,4. Voir aussi le Navatattoa 
qui n'est pas un Siddhünta, mais, comme s'exprime M. A. G., un traité 
semi-canonique. 

(9) Le Xyl. porte gzhan gyi sa Iha..., que je corrige gzhan gyís 
«par un autre», “en raison du mérite, ete. qui sont différents de lui- 
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mère, du mérite (dharma), du démérite (aZharma), de la passion, 
ete., qui sont autres que lui, il naft donc aussi d’un autre. 

Nous ne sommes donc pas atteints par vos deux thèses : « pas 
de naissance par soi », * pas de naissance par autrui », car nous 
n'admettons pas qu'il y ait naissance seulement par soi ou seule- 
ment par autrui, 


L'auteur dit que cette objection n'est pas justifiée : 

« La naissance par les deux n'est pas admissible ». 

Pourquoi ? 

« Parce que les objections exposées ci-dessus tombent sur cette 
thèse 

La naissance par les deux est aussi impossible parco que les 
objections exposées ci-dessus contre chacune des deux thèses 
[4 pàr soi », « par un autre »] tombent sur la thèse de la dualité 
[des causes de naissance, ubhayapaksa]. Eu effet, la crache, parce 
qu'elle est d'argile (kardamatmaka), ne nait pas : parce qu'elle 
existe, Car il a été dit : 

* Il n'y a aucun avantage à ce que ceci naisse de ceci ; il est 
inadmissible qu'une chose née naisse à nouveau » (1). 
et le reste. — De même Maitreya ne nait pas, parce qu'il est donné 
comme étant le jïva [de l'existence antérieure de Maitreya] (jivat- 
makatvena). 

D'autre part, la cruche, n'étant pas donnée comme étant l'eau, 
la corde, la roue, etc., (*adyatmakatvena), n'en nait pas, Car il a 
été dit: 

* Si un autre naît en raison d’un autre, sans doute une épaisse 
obscurité naitra de la flamme ; toutes choses naitront de toutes 
choses, car la qualité d'être autre [que l'effet] est la même [dans 
la prétendue cause] et dans toutes les choses qui ne sont p: 
génératrices » (2). 

Do mêmo faut-il juger do la naissance de Maitreya par le père, 
la mère et autres causes qui sont autres quo Maitreya, 








même ». — Mais on doit peut-être comprendre : «… 
diou, ete ; terro différente [de celle qu'il occupait] = 
digatim gacchati. 

(1) Chapitre vi, 8 c-d ; p. 82. du texte tibétain, 

(6) Chapitro vi. 14; p. 894 da texte tibétaln, 





lans la destinéo do 
anyabhümiderä- 





(208,12) 


(204,14) 


(205,5) 
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Et de même que, ci-dessus, il a été montré que la naissance par 
soi ou par autrui est inadmissible tant au point de vue de la loka- 
samorti qu'au point de vue du paramartha ; de même en est-il, de 
par les arguments exposés, dans la doctrine du Jaïna. 

L'auteur, reprenant ce qu'il a enseigné, dit donc : 


95 c. « Cela n'est pas admis par le monde ; cela n'est pas admis 
au point de vue de la vérité (fatéva) ». 


Non seulement, même dans cette thèse des deux [causes], la 
naissance par les deux, [soi et antrai], est inadmissible en raison 
des arguments exposés ci-dessus, mais elle est encore inadmissible 
en raison de ce qui est dit ici. L'auteur le montre en disant : 


95 d. « Parce que la naissance en raison de l'un et de l'autre 
pris à part, n'est pas prouvée ». 


Exemple. Un grain de sésame étant capable de donner de 
l'huile, plusieurs seront capables d'en donner : mais non pas des 
sables en qui on ne constate pas cette faculté. De même, si telle 
ou telle [cause] est capable de produire, plusieurs de même nature 
le seront aussi. 

Donc la naissance par les deux, [soi et autrui], est inadmissible. 





Le svabhavavadin (i) prend la parole. 

Si la naissance dépendait d’une cause, celle-ci serait ou la même 
que l'effet, ou différente de l'effet, ou la même et différente, — et 
vos objections porteraient; — mais je n’admets pas la cause, et 
par conséquent il n'y a pas place aux objections que vous avez 
formulées. 

Donc la naissance des choses a lieu par le seul svabhava, 
« nature propre », [c'est-à-dire par transformation spontanée et 
fortuite]. 


(1) syabhüvavüdino hy evam &huh : iha vastanah svata eva parinatib 
svabhâvah. sarve bhávüb svabbivavad upajüyante. (Saddardana- 
samuccaya, p. 13). Sur le svabhüivavüda, voir Sarvadardanasamgraha, 
p. 56; Bodhicaryavatára, ix, 111; Gaudapáda, 6l: kena $uklkriü 
hħamsā māyūrāh kena citritäh ; BEFEO, 194, p. 1019 ; Madh. vrtti, 12 
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C'est ainsi qu'on ne voit pas que quoi que ce soit, en travaillant, 
fasse môme seulement la dureté et la mollesse des ligaments et des 
pétales du lotus (1); fasso los différentes couleurs, formes, etc, 
des pétales (pattra), des fibres (kesara), du nombril (nabhi) (s) du 
lotus. De méme pour la. variété des arbres panasa, dadima, eto. 
— Et, de même que pour les choses « externes », on ne voit pas 
quo quoi que ce soit travaille à arranger les diverses couleurs, 
formes, eto, des êtres animés (doués d'un anfaratman), lo paon, 
la perdrix, le héron, etc. 

Par conséquent la naissance des choses a lieu par le seul sva- 
bhava, 


Voici ce qu'il faut répondre : (206,1) 


99. « Si la naissance avait lieu sans causes, alors n'importe 
quoi naítrait n'importe quand de n'importe quoi ; et les hommes, 
en vue de la naissance des fruits, n'accumuleraient pas par milliers 
les graines, etc. ». t 


Si la naissance des choses était fortuite (akasmika) (s), de même 
-que l'arbre panasa n'est pas la cause do son fruit, de même n'im- 
porte quoi, [par exemple] les arbres nimba, amra, ete., ne sont 
pas la cause de ce [fruit du panasa] : donc [le fruit du panasa] 
naîtra de ces [nimba, ete.], puisque la qualité de n'être pas cause 
[de ce fruit] est a méme [dans tous les arbres, panasa, nimba, 
CAN 

En outro, de môme que le fruit [du panasa) naît du panasa =Â 
qui n'est pas sa cause, -- de même on sera-t-il pour le triplo 
monde (4). 

En outre, les fruits qui se manifestent à certains moments, en. 
considération de la saison, produits par la maturité des arbres 








(1) ça dag, 1. 14 =a ça stag; jo no sais que falre do daun nas, l. 20. 
Lire l. 14 bsgribs. 

(8) ite ba parait-ôtre l'équivalent régulier de nadAë (voir p. 274 ol. 

(3) Lire glo bur dar. 

(4) Je ponso qu'il faut lire, l. 12, khams gsm la. La leçon des xylo- 
graphes žhams gsum las donno le sens ; « ... de même il naitra du triple 
monde ». 


(206,20) 


(207,6) 
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mra, lakuca, de, e apparaîtront m'importe quand sur ces 
[arbres], puisqu'ils ne tiennent pas compte de la considération de 
la saison. 

De même, puisque le paon n'est pas la cause des yeux de sa 
queue, ces yeux apparaîtront sur le corbeau, ete. ; et on verra en 
tout temps sur le paon, même quand il est dans le ventre mater- 
nel, les plumes du perroquet. 

Toutes les choses de cet univers naitraient donc perpétuelle- 
ment. Or il n'en est pas ainsi. Donc la doctrine du svabhava est 
inadmissible. 

Ayant montré que cette doctrine est contredite par le raisonne- 
ment, l'auteur montre qu'elle est contredite par ce qu'on voit : 

« Les hommes, en vue de la naissance des fruits, n'accumule- 
raient pas par milliers les graines, etc. ». 

Or c'est ce qu'ils font. Donc la naissance n'a pas lieu par le 
svabhava. 

Autre point, 


100 « Si l'univers était vide de causes, il ne serait pas perçu, 
comme ne sont pas perçues la couleur et l'odeur d'un lotus de l'es- 
pace (1). Or I'univers, dans son infinie variété, est perçu. Recon- 
naissez done que l'univers dépend de causes, toat comme l'intelli- 
gence comme vous la définissez » (2). 


Si l'univers était vide de causes, il ne tomberait pas dans le 
chemin de la perception, de méme que l'odeur et la couleur d'un 
lotus de l'espace ; or ce n'est pas le cas ; donc toutes les choses de 
l'univers naissent seulement en raison de causes, tout comme 
votre intelligence (seabuddhivat). Il faut l'admettre. 

Car, dans votre système, l'intelligence revétue de la forme de 
bleu [== l'idée de bleu] ne naît pas sans un objet extérieur (visaya) 
bleu. Donc, puisque l'intelligence ne prend la forme de bleu qu'en 


(1) Exemple classique d'une chose inexistante, de même &hapuspa, eto. 
(2) Les deux premières lignes sont citées Madhyamakavrtii, p. 38.7 
erhyeta naiva ca jagad yadi hetuéünyam 
syàd yadvad eva gaganotpalavarpagandhau [ 
* L'intelligence comme vous la définissez » — scaDuddhiva, volr 
ci-dessous ; blo = buddhi, mati, dhi- 
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raison du bleu, et non pas par le svabhava, la doctrine du svabhava 
[ou de l'origine fortuite] est inadmissible, 


[Le svabhavavadin répond] 

La penséo vient certes (dag = hi) des éléments matériels (bhnta, 
mahabhata) : il ost impossible do le nier à celui qui constate la 
cause ; en raison de la vue [qu'on a de cette production de la pen- 
sée], en raison des conclusions désastreuses, exposées ci-dessus 
[par vous-mêmes), de la négative (1) : c'est la relation de cause à 
effet (phalahetubhava, karyakaranabhava) reconnue dans le 
monde. 

Ces [éléments] sont seulement au nombre de quatre : terre, eau, 
feu, vent, — qui sont la causo de toute la variété de l'univers. 

Non seulement c'est en raison d'une certaine maturité do cos 
éléments qu'est produite touto la variété, telle que nous la voyons, 
du lotus, du dadima, etc., du paon, du héron, etc. ; mais c'est 
encore de ces éléments mêmes que nait l'intelligence qui distingue 
l'essence variée des choses. 

De même que, de certain produit du riz bouilli (s), quand il a 
atteint certaine transformation (parinama), nait une puissance 
enivrante qui est cause d'hébètement et d'ivresse pour les êtres 
vivants (s); de même, de certaine maturité des éléments (maha- 
Mel du budbuda et des [autres stades de l'embryon], naissent les 
idées (4) ; et celles-ci arrivent à distinguer toutos choses. 

Les choses externes et internes viennent donc seulement de cet 
actuel univers comme cause (s) : il est done faux qu'il y ait ici-bas 
rétribution d'un acte accompli n'importe où, ou que la rétribution 

















(1) SI la pensée no vient pas des éléments matériels d'un corps déter- 
miné, elle so manifestera n'importe où. 

(2) chan dag las hbyun bal bye brag (t) — chan = odana, madya, 
Madhyamakavrtti, p. 356 44 

(8) Comparer Sarvadardanasamgraha, y. 2 : kinvüdibhyo mada- 
daktévat … ; traduction, p. 3, n. 1; GBAI, 1895, p. 290 madasaktivac 
caitanyam. 

(4) Madhyamakavrtti, p. 3564. — kalalidimahübhütaparipükamitea- 
sambhôti ova buddhir anuvargayantab. 

(5) Littéralement lokasya asya hefoh, qui correspond peut-être à 
#halokahetoh « de cet actuel univers comme cause » : le monde actuel 
est la cause unique de toutes choses. 


(207,13) 


(208,1) 


(209,1) 


(209,13) 
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d'un acte accompli ici-bas ait lieu dans un autre monde, et qu'il 
y ait un autre monde 

* Ma charmante, jouis et mange. Ma belle (varagafri), ce qui 
est passé n’est plus pour toi. Ce corps n'est qu'un aggrégat. Une 
fois parti, Ô peureuse, il ne revient pas » (1). 


Ces discours sont tenus par quelqu'un qui, voulant avoir com- 
merce avec une femme, désire qu'elle croie à l'inexistence de 
l'autre monde. 

Voici ce qu'il faut lui répondre. 

Votre conviction qu'il n'y a pas d'autre monde, sur quoi repose- 
telle? 

Sur le fait qu'il n'est pas directement perçu, [qu'il n'est pas 


évident, pratyaksa), dira-t-il (s). 
La non-évidence de l'autre monde vous est-elle évidente ou 
non-évidente ? S 


Evidente, dira-t-il. 

Donc la non-évidence de l'autre monde, étant évidente, sera 
du domaine de l'évidence bien qu'elle soit abkava. Donc, pour vous, 
l'adhava est bhava, puisque, comme le bhava, il est évident (s). 
Par conséquent, comme aucun abhava n'existe [puisque l'abhana 
est bhava), faute de contraire, le bhava aussi n'existe pas. Et en 
l'absence de bhava et d'abhava, l'existence des éléments et l'inexis- 
tence de l'autre monde sont perdues. 

Dira-t-il que la [non-éridence de l'autre monde] mest pas évi- 
dente? Alors cette non-évidence, n'étant pas évidente, n'est pas 
perçue (saisie) ; et comment, n'étant pas perçue, pourra-t-on au 
moyen de cette [non-évidence] non-perçue conclure par raisonne- 
ment (anumana) que l'autre monde n'existe pas? 

Dira-t-il qu'elle est perçue par anumana ? 





(1) Stance 82 du Saddaréanasamuecaya d'Haribhadra (extraite d'un 
livre Cärväka), traduite par L. Suali, avec le commentaire, Muséon, 1908, 
p. 285. 

(2) En effet, le matérialiste n'admet que le prafyaksa comme moyen 
de connaissance (pramäna). 

(3) L'école n'admet pas que l'abhüva, l'inexistence d'une cruche, soit 
évidente. 
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Si une chose est prouvée par un accord reposant sur l'anumna 
Canumanat prasiddher arthasiddhih), c'est bien là ce que vous 
admettez (1) en disant : 

* L'homme n'est que ce qui tombe sous les sens ; ma chére, co 
que disent les sages est semblable à leur affirmation que ce sont 
des traces de loup » (s). 

Cet universel négateur doit donc être absolument réfaté en sui- 
vont le chemin de réfutation exposé ci-dessus : « la pensée qui nait 
des éléments existe-t-elle [arant de naître] ? n... 








Autre point, 

De même que la vision du faimirita, lequel saisit comme exis- 
tant la doublo lune et autres [choses] qui n'ont pas de réalité 
(asatsvabhāva), ayant pour objet des cheveux, des mouches, ete., 
irrécls, — les autres choses du même genre [qu'elle atteint] ne 
sont pas vraies (s) ; de même votre idée de l'inexistence d'un autre 
monde, etc., est fausse, parce que vous concevez faussement 
d'autres choses visibles. 

L'auteur le montre en disant : 


101. « Les éléments ne sont pas revêtus de la nature sous 
laquelle ils sont pergus (vipay) par votre intelligence. Celui 
dont l'esprit est encombré d'épaisses ténèbres relativement aux 
choses d'ici-bas, comment pourrait-il connaitre exactement l'autre 
monde ? » 








(1) Ironique. La pensée est quele Civita, qui nle l'anundna, no peut, 
sans contradiction, invoquer l'anumüna. 

(2) Cette stance est citée Madhyamakavrtti, p. 360.4 

otüvün eva purugo yüvün indriyagocarah 
bhadre vrkapadam hy etad yad vadanti babuáratilb. 

Ello est citéo dans le Zokatattoanirnaya (8.8. A. I, 1905, p. 290), d'après 
Saddarsanasamuccaya, 81; voir lo commentaire traduit par L. Suali 
dans Musóon 1908, p. 28. 

Les stancos matórialistes sont mises dans la bouche d'un homme qui, 
pour convertir sa femme à l'inexistence d'un autre monde, lui démontre 
la futilit6 de l'anumana. Il imite, sur la poussière de la route, des traces 
de loup ; et les sages concluent de ces prétendues traces qu'un loup est 
venu au village. 

(8) La syntaxe de cette phrase ne va pas sans difficulté. 











(210,3) 


(210,5) 


eu) 
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Ces quatre fativas dont vous parlez, terre, ete., n'existent pas 
de la manière d'être (aman) sous laquelle ils sont objets de votre 
esprit. Et puisque, maintenant méme, vous voyez faussement ce 
monde, comment connaltriez-rous l'autre monde qui est du domaine 
de la connaissance da trés subtil œil divin ? 


Autre point : 


102. « Quand on nie l'autre monde, on conçoit le moi dans 
une vue inexacte de la nature du connaissable, car le « corps » de 
[cette vue inexacte] a le même point d'appui que la « forme » de 
cette vue [de la négation de l’autre monde]. Lorsqu'on affirme 
que le moi est formé par les éléments, alors de même » (1). 


sama signifie égal (fulya ?), pareil (sadrsa ?), 

asraya = sthana-hetu (pratisthana* ?), 

küya = kapala, 

taddarsanakrti = la forme de la vue de ce négateur de l'autre 
monde, 

il est aóraya, il est aussi sama : donc le composé est qualificatif 
(visesanasamasa) [= qui a le même asraya], 

le kaya étant d'asraya semblable, la construction (vakyavinya- 
sa ?) est : kaya qui a le même &éraya que la forme de la vue de 
cette [négation..]; le sofixe mafup marque la possession (iat 
tasyasti) ; 

avec l'abstrait (tadbhavah) (et la désinence casuelle de l'ablatif, 
répondant à fasmat), on a 

C'est le hetu [du syllogisme]. 

Aussi longtemps qu'il n'y a pas dérayatz soit de doute, soit de 
la doctrine de l'existence d'un autre monde, pour celui qui croit à 
l'origine « élémentaire » (= matérielle) de la pensée, aussi long- 
temps il y a égalité d'asraya de la négation d'un autre monde, 








(1) La stance 102 peut être partiellement reconstraite : 

~- v - w paralokanisedhaküle 
jüeyasvabbavaviparita = - = - > / 
taddarianäkrtisamäérayakAyamatträt 
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doctrine fausse ; -- par conséquent il y a aussi taddarsanakrtisa- 
masrayakayamattvam pour le Loküyata quand il conçoit (admet) 
le caractère « élómentaire » du moi 

[Le matérialiste prend] deux positions (avastha) : la première 
consiste à croire (avabudh) au bhatasvabhava [de l'atman], (c'e 
à-dire à croire que l'atman ou la pensée (citta) a son origine dans 
les éléments matériels, terre, ete.) ; la seconde à nier l'autre 
monde. 

L'auteur prend la première comme palja, et montre l'autre 
comme exemple : 











102 d. « Lorsqu'on admet l'existence d'un atman « élémen- 
taire » (Vhautika, produit des éléments), de même (== #atha, tat- 
val) n. 


Car, dans cette position aussi, il y a taddarsanakrtisamasraya- 
Kayamattva et jñeyasvabhävavipartladarsana (== vue erronée de 
la nature du jAeya ; — jfieya : objet de la connaissance, les Bhitéas 
ou éléments). 

Mais, dira-t-on, dans la position de l'affirmation d'un atman 
« élémentaire », comme l'aiman est vu exactement, l'exemple, 
devant être prouvé, est vide. 

Non pas ; car [cette idóo d'un Ziman « élémentaire »] est prou- 
véo être une vue fausse, car [elle vient] do l'idée que [l'aiman] 
nait et réside dans les éléments qui n'ont pas d'étre en soi (sva- 
bhava), [l'être en soi] n'étant pas né. 


Vous avez donc, dira-t-on, à prouver que les éléments ne sont 
pas nés, 
Non pas ; car c'est déjà fait: 


108. « Nous avons dit comment les éléments n'existent pas. 
Comme nous avons ci-dessus réfoté en général la naissance, par 
soi, par autrui, par les deux, sans causes, — les éléments, [bien 
que] non désignés [spécialement], n'existent pas () ». 


(1) Cité Suhäyitasamgrahas tol. 21. 
"bhütini t&ni na hi santi yathá tathoktarp. 
smänyatah svaparato dvayataá ca janma /. 
Rhotukar ca khalu yena purā nişiddham 
bhütüny amüni anuditâni na santi tasmât // 








(212,) 


(219,9) 


(212,19) 


(213,4) 


(213,18) 


(213,20) 


(214a) 
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L'exemple est prouvé, parce que les éléments sont sans être en 
soi (svabhāva), celui-ci n'étant pas né: car nous avons réfuté en 
général la naissance des éléments (i) en réfatant en général la 
naissance des choses de quelque façon qu'on la puisse concevoir, 

De même pour la négation de l'Omniscient, la doctrine de l'exis- 
tence et de l'inexistence des choses, les doctrines de Dien, du 
Temps, des atomes, du srabhzea, de l'étre-en-si (jio Do Aid) et 
toute autre doctrine, il faut, en vue de réfuter toute vue d'exis: 
tence ou de non-existence, employer la fausseté de la conception 
[de l'être en soi]. Par exemple : 

« Lorsqu'on nie le samyaksambuddha, on conçoit le moi... (s) 

Pour nous, nous ne rejetons ni ne tenons aucune position dog- 
matique [avasthā]. Par conséquent, en remaniant cette même 
stance [suivant les circonstances), l'homme habile écartera certai- 
nement, sans exceptions, tontes les théses (pürvapalga) imaginées 
par les autres : désirant, par la destruction complète du filet des 
imaginations, établir le savoir du paramartha.. 

Mais, dira-t-on, votre doctrine de pure réfotation (prasaigamd- 
tra) est pareille [aux doctrines de vos adversaires]. 

Non pas. Car il n'y a pas d'exemple pour prouver que nous 
sommes dans l'erreur. 

On peut dire aussi 

« Lorsqu'on conçoit l'existence de la conception d'un autre 
monde, on conçoit le moi dans une vue exacte de la nature du 
connaissable, car le corps de [cette vae] a le même point d'appui 
que la vue du moi. Quand on admet l'idée de l'inexistence du moi, 
de méme ». 

De même: 

* Quand on conçoit l'existence d'un sarvajña ici-bas, on con- 
çoit le moi dans une vue exacte de la nature du connaissable ». 

Le hetu et le drstanta sont les mêmes. 

De même pour la connaissance de toutes choses. 


Par conséquent, de cette façon se trouve prouvée notre propo- 
sitio: 

















(0 Jo doute que la lecture byu ba dai skye ba, p. 21, 1. 2, solt 
correcte. 
(2) Répétition de la stance 102. 
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« Ceci ne nait pas de ceci ; comment [naitrait-il] d'autres ? ni 
non plus des deux, et comment [naftrait-il] sans causes (1) ». 

Objection : Si les choses ne naissent ni de soi, ni d'un autre, ni 
des deux, ni sans cause, comment naissent-elles donc ? 

Réponse : S'il y avait dans les choses (+) quelque substanco 
[svabhava, être en soi, essence], en 1 impossibilité d’une autre con- 
ception de la naissance, sans doute [cette substanco] sorait consta- 
tée (alamd) ou bien elle naitrait do soi, ou d'un autre, ou des 
deux, ou sans cause. 

Les docteurs qui attribuent la naissance des choses à Dieu Lan 
Temps), oto., considèrent Dieu, oto., comme étant ou identique 
[aux choses] ou autre [que les choses], ou identique et différent. 
Par conséquent, les partisans de la causalité de Dieu, etc., 
n'échappent pas aux objections que nous avons formulées. — Par 
conséquent, il n'y a pas une cinquième conception de cause géné 
ratrice. 

Par conséquent, le svabhava des choses ne nait pas, puisque la 
naissance, telle qu’elle est [et peut être] conçue, a été réfutée. 

L'auteur le montre on disant : 


104. a-b. « Les choses n'ont pas de svabhava puisqu'il n'y a 
naissance ni de soi, ni d'autrui, uï des deux, ni sans causes (3) m. 


Objection : Si le svabhava des choses ne nait pas, comment [le 
svabhāva) du bleu, etc. (ntladi), n'étant pas né (4), est-il perçu 
(grah)? 

Réponse : Le svabhava du bleu n'étant d'aucune façou (s) objet 
de connaissance (visaya) do n'importe quoi, le svabhava du bleu, 
eto., n'est pas perçu. 

Objection : S'il en est ainsi, ce qu'on voit apparaître, à tant do 





(1) Chapitre VI, 8 ab ; voir Bleu. 
(2) yadi bhdvdndm. kai cit svabhüvah syüt. Le suflixo la représente 
souvent le génitif. 
(8) Cité Subhdgitasamgraha, tol. 22. 
bhāvā svabhävarahitäh svaparobhayasmāj 
janmästi hetum anapekşya naiva yasmāt / 
(4) Si ajāfa se rapportait à nījädi ou aurait ma skyes pat. 
(5) jL Itar yan =katham apt, 





18 


(214,15) 


(215,10) 


(215,16) 


16) 
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reprises, au locatif, comme constituant l'objet de connaissance 
(visayarüpatvena saptamyam), qu'est-ce ? 

Réponse : Effet de l'erreur. Ce n'est pas un svabhava. Seuls les 
ignorants perçoivent (zlamb) ce soi (2£man, une chose en soi); 
mais non pas ceux qui sont débarrassés de l'ignorance. 

L'auteur le montre en disant 


104 c-d. « Parce qu'il y a, pour le monde, une épaisse erreur 
semblable à une masse de nuages, pour cela les objets apparaissent, 
faussement » (1). 


Parce que, telle une masse de nuage, une épaisse erreur se tient 
couvrant la vue du svabhava du bleu, etc., — pour cette raison, 
es sots ne voient pas le svabhđva du bleu, cte. ; et ce [svabhāva], 
donnant place à l'adhésion erronée à la substance (svarapavipart- 
tabhinivesasthänabhata), apparait aux sots qui [y] adhérent 
[comme] au réel (satyabhinivesino balah). 

Onjection : Qu'étant couverte par l'erreur, la réelle nature des 
choses (atéva) ne soit pas vue du tout, soit. Mais comment est-elle 
vue erronément ? 

Réponse: Qu'en raison de l'ignorance, des choses qui ne sont 
pas telles, apparaissent comme étant telles, c'est ce qu'on montre 
par des exemples extérieurs : 


105 a-b. « Comme, par la force de l'ophtalmie, quelqu'un 
perçoit faussement des cheveux, deux lunes, des yeux de paon, 
des mouches, etc. (2) ». 


Comme, par la force de l'ophtalmie, le malade perçoit comme 
étant des choses (bhava), les cheveux, etc., dont cependant le 
svabhāva n'est pas né. 


Q) Subhäpitasamgraha, fol, 22. 
mobas ta yena bahulo ghanavrudatulyo 
lokasya, tena vigayüb khalu bhänti mithya | 
(2) Ibidem 
kaš cid yatħaiva vitatham timiraprabhāvāt 
r sd] 
grhpiti tadrad abudbab khalu mohadogid 
buddhyà vieitrem avagacchati samskrtam // 
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105 c-d. « De même, par la faute de l'erreur, l'intelligence du 
non-iostruit aperçoit la variété du samskyta (1) n. 





C'est co quo dit Bhagavat: « Les samskaras par l'iguorance 
comme causo (pratyaya).... » ; le pudgala resòtu d'igaorance 
réalise (abhisamskaroti) des abhisamskaras de mérite, de péché, 
d'immobilité... » ; « par la destruction de l'igaorance, destruction 
des samsküras » (2). 

[Si] douc, comme il a été expliqué, 








106. « Si l'acte est produit en raison de l'erreur (moha), il ne 
sera pas produit en l'absence de l'erreur : voilà ce que pensera, 
sans doute, le non-instruit. Les savants, délivrés d'une épaisse 
obscurité par le soleil de la bonne intelligence, comprenant la 
vacuité ($anyata), seront délivrés ». 


Le sage, voyant que * les samskaras sont on raison de l'igno- 
rance », non seulement comprend que les samsküras sont sans 
svabhava, mais encore, abandoñvant l'ignorance par suite de cette 
notion [de l'absence de svabhava, naihsvabhavya], il n'assume 
(upadadati) pas les samskaras, parce qu'il a abandonné la cause 
de leur assumption. Et, par suite, il sera délivré da samsara. 





Objection : Si, comme vous le dites, il n'y a, en réalité (para- 
marthätas), aucun svabhđva dans la matière ot [les autres skan- 
dhas], — (les skandhas] w'oxistant pas en réalité, tout comme le 
fils d’une femme stérile, — leur svabhzva n'existora pas même au 
point de vue de l'expérience (samrti). Or le svabAava [les skan- 
dhas), matière, etc., existo au point de vue de l'expérience. Par 
conséquent, leur existence est assurée, même au point de vue de 
la réalité. 
L'auteur expose cotte objection : 


104. « Si les choses (bhava) n'existent pas en réalité (tattvena), 
elles seront inexistantes même au point de vue de l'expérience 
(vyavahäratas), comme le fils d’une femme stérile. [Or elles existent 





(1) Voir la note précédente. 
(2) Voir Madhyamakavrtti, p. 558.4 : avidynugato 'yam pudgalo 
bhikgavah punyân api sarskürán abhisamskaroty, apunyán apl.. 


Qu) 


(217,16) 


(218,9 


(218,5) 


(219,) 
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au point de vue de l'expérience]. Par conséquent, elles existent en 
soi (svabhavena) ». 


A cela, il faut répondre : 


108. « Les malades d'ophtalmie, etc., c'est à eux seulement 
qu'il faut présenter l'objection de la non-naissance des cheveux, 
etc., qu'ils voient (visaytbhuéa) ; ensuite, à ceux qui sont atteints 
de l'ophtalmie de l'ignorance [, lobjection de la non-naissance des 
choses, matière, ete.] ». 

« Pourquoi, voyant des objets inexistants, cheveux, ete, ne 
voyez-vous pas le fils d'ane femme stérile ? » — C’est là une 
objection (nigraha ?) à faire seulement à ceux dont les yeux sont 
atteints par l'ophtalmie, ete. — Ensuite : « Pourquoi, voyant les 
[standhas], matière, ete., dont le svabhava n'est pas né, ne 
voyez-vous pas le fils d'une femme stérile ? » C'est à une ques- 
tion (paryanuyoga) à poser à ceux dont l'œil intellectuel est 
obscurci par l'ophtalmie de l'igaorauce. 

Mais ce n'est pas une question à nous poser. En effet, nous 
autres qui, — les Yogins voyant les choses ainsi [exemptes de 
stabhava), — désirons obtenir le savoir des Yogins, notre devoir 
est d'adhérer au svabhava des choses (dharmasvabhava) qu'ils 
enseignent [, c'est-à-dire à l'absence de svabhava]. Si donc nous 
entrons dans l'explication de l'absence de svabhava des choses, 
c'est au moyen de l'intelligence exacte que le savoir des Yogins 
nous a fournie de l'Ecriture, et non pas en raison de notre propre 
connaissance : car notre œil intellectuel est couvert par l'ophtalmie 
de l'ignorance, 

Comme il est dit: 

* Les skandhas sont vides et privés de svabhava, [la bodhi est 
et privée de svabhava] ; celui qui marche [dans la bodhicarya, 
dans la Prajāā], est aussi vide de svabhava : celui qui est doué de 
savoir le sait, mais non pas le sot (1) ». 





(1) Cette première stance est citée dans Madhyamakavrtti, p. 349.4, 
qui donne le deuxième pda omis das notre texte 
skandħa sabhâvata sünya vivikta 
bodbi sabbávatu &ünya vivikta | 
YO pi caret sa pl sünyasabhàro 
ifänavato na tu bilajanasya 
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« Sachant que le savoir (jana) est vide de svabhava, que l'objet 
du savoir (jñeya) est vide do svabhatva, comprenant. quo celui qui 
sait (jiatar) est tout pareil : ceux-là marchent dans lo chemin de 
la bodhi ». 

Par conséquent, cette question ne doit pas être poséo aux 
Yogins : car ils ne voient pas, môme au poiut de vue do la samorti, 
le svabhava de quoi que ce soit: ce n'est pas [seulement] au point 
de vue du paramartha [qu'ils ne le voient pas]. 

Quant à l'interrogation du faimirika, qu'elle en reste-Ià | Mais 
voici une interrogation qu'il faut vous faire subir : 


109. « Si vous voyez des rôves, avec des villes de Gandbarvas, 
l'eau du mirage, des magies, des reflets, eto., qui ne sont pas nés, 
— comment les voyez-vous bien qu'ils soient semblables en inexis- 
tence [au fils d'une femme stérile que vous ne voyez pas] ? Cela ne 
convient pas (1) ». 


Par exemple, ce qu'on perçoit en rêve et le fils d’une femme 
stérile sont pareils en inexistence : or on voit le rêve et non pas 
le tils d'une femme stérile. De même une ville de Gandharvas. 
L'eau du mirage, c'est-à-dire l'eau [qu'on voit] dans le mirage. De 
même la magie. « Des reflets, etc. » : efc. signifie écho, créations 
illusoires (nirmäna), ete. 

Bien que ces choses soient vides de suabhava, vous les voyez, et 
non pas le fils d’une femme stérile, Par conséquent, c'est vous 
qu'il faut interroger : co sera, après, notre tour d'être interrogés. 


On peut dire aussi (2) : 


110. « Bien qu'en réalité les choses (laf) ne soient pas nées, 
commo cependant elles ne laissent pas, au contraire du fils d'une 


(1) Vous nous dites : «Si la couleur (rüpa), eto , n'existe pas, comment 
so fait-il qu'elle soit perçue alors que le fils d'une femme stérile n' 
perçu? » — Nous répliquons : « Vous voyez bien les rêves, les créations 
magiques, ete, qui n'existent pas, et vous ne voyez pas lo fils d'une 
feme stérile ». -- Donc votre thèse que la perception de l'objet comporte 
l'existonco de cet objet, est fausse. 

(2) La stance 110 est une seconde réponse à l'objection formulée dans 
ja stance 107, 








(219,14) 


(219,16) 


(220,12) 


(220,16) 


(221,16) 
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femme stérile, d’être objets de la vision du monde, pour cette 
raison ce que vous dites est indéterminé (aniyata) (1) »- 


Comme l’a dit Bhagarat : 

«Les choses sont déclarées semblables à un rève : celui dont la. 
pensée est fausse [en raison du sommeil] s'attache (aDhinivis) au 
rêve qu'il croit réel et qui n'existe pas ». 

* Bien qu'une ville de Gandharvas apparaisse, il n'y a pas de 
ville de Gandharvas aux dix points cardinaux, ni ailleurs : la ville 
do Gandharvas n'est établie que par [son] nom. — De même les 
Sugatas voient l'univers [:il n'existe que par la « désignation », 
prajñaptisat] ». 

= Tl n'y a pas d'eau dans le mirage bien qu'elle soit vue par 
celui qui a la notion d'eau. De méme celui qui est troublé par les 
imaginations conçoit comme agréable ce qui n'est pas agréable (+) ». 

«Tel, dans un miroir très poli, apparaît un reflet qui n'a pas de 
svabhara, tels il faut reconnaître les dharmas ». 

D'après cet agama, la matière et [les autres skandhas], bien 
que n'étant pas nés en soi (svabhavena), sont objets de la percep- 
tion du monde ; et ce n'est pas le cas pour le fils d'une femme 
stérile. Par conséqueat, ce que vous [dites], à votre point de vue 
mème (svata eva), est indéterminé (aniyata) (3). 


Pour nous, ce n'est pas à nous objecter. En effet, nous ne nions 
pas au point de vue du paramartha què la matière et les [autres 
skandhas] naissent en soi (svabhiëcena), tout en admettaut leur 
naissance au point de vue de la samerti. 

Pourquoi ? dira-t-on. 





114. « Le fils d’une femme stérile ne naît pas ea soi (svabha- 
vend) au point de vue de la réalité (faffvatas) ; ni non plus au 
point de vue du monde (lokatas) ; de même toutes les choses (bhava) 


(1) Voir note 3. 

(2) Cité ci-dessus p. 124 5. 

(3) Vous supposez â tort le néyama : ce qui n'existe pas n'est pas perçu, 
comme le fils d'une femme stérile. Non seulement 1 y a des exemples 
contraires, mirage, ete. (stance 109), mais encore le Sütra afirme que le 
Tüpa est semblable au mirage, inexistant et perceptible, Donc vous n'avez 
pas le droit de conclure. 
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ne naissent pas en substance (rüpena) au point de vue de ce même 
monde [ou : de la réalité du monde] ». 


Et puisqu'il on est ainsi : 


112. « Done, de la sorte, le maître a dit que tous les dharmas 
sont originellement apaisés, sans naissance, naturellement (praky- 
dy) * nirvünós ». Donc jamais il n'y a de naissance n. 












Puisque il y a un agama disant cela, jamais il ny a de naissance, 

Voici l'agama : 

* Eo faisant tourner la roue de la Loi, ô Matre, vous avez 
expliqué que les dharmas sont originellement apaisés, non pro- 
duits, naturellement nirvânés (1) ». 

Tous les dharmas sont apaisés (Santa), parce qu'ils sont l'objet 
(visaya) du savoir apaisé. 

Et pourquoi sont-ils objet de c» savoir? Le texte lo dit : « non 
produits » : le sens est: « parce qu'ils ne sont pas produits ». 
Parce qu'ils ne sont pas produits, pour cette raison ils sont l'objet 
du savoir apaisé. 

Et pourquoi ne sont-ils pas produits ? Parce que, comme dit le 
texte, ils sont naturellement nirvânés. S'il y avait, en quelque 
dharma, nature (prakrti), être (rüpa, ño-bo), cela naîtrait : mais la. 
prakrti n'existant pas, qu'est-ce qui naitrait? Ceci montre qu'en 
aucun temps il n'y a naissance : il n'y a pas existence postérieure 
d'une non-existence antérieure ; il n'y a pas non plos, d'une exi 
tence postérieure (?), transformation ; mais [les choses] sont natu- 
vellement nirváaées. 

Lo terme adi (originellement) montre que les choses ne sont pas 
non-nécs seulement pour [ceux qui se trouvent] dans la condition 
du savoir des Yogins (yogijanavasthayam eva); mais que, aupa- 
ravant aussi, [pour ceux qui sont] dans la condition de l'expérience 
mondaine (lokavyavaharavasthayam api), les dharmas ne sont 




















Q) Extrait du. Ratameghasitra. Cité Madhyamahkavrtii, p. 2254 
(comparer Bodhicaryävatärapañjikā, ix, 13 ; Gaudapäda, iv, 99) 
üdiüintá hy anutpannâh prakytyaiva ca nirvptāb / 
dharmís te vivptá nátha dharmaçakrapravartane // 


(222,10) 


(228,6) 


(223,15) 


(224,1) 


(124,8) 
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pas produits en soi (svatmatah). Le mot adi est synonyme de 
_prathama (d'abord). Il s'agit de la condition de l'expérience mon 
daine. 

* Ainsi avez-vous expliqué les dharmas au moment de la mise 
en mouvement de la roue de la loi » : c'est ainsi que, en procla- 
mant l'excellence de [ses] qualités, le Bodhisattva Sarvanïvarana- 
viskambhin loue Bhagavat. 


Nos coreligionnaires (svayïeéhya) (1) ne peuvent le contester, = 
Pourquoi ? dira-t-on. — Parce que, — et ils l'admettent, — 





113. « Les cruches, etc., qui n'existent pas en réalité (fat- 
tvena : en qualité de crache), sont bien connues (prasiddha) dans 
le monde. De même en sera-t-il pour toutes choses: on ne peut 
done pas conclure (prasañga), [de leur inexistence affirmée par 
nous), qu'elles seraient semblables au fils d'une femme stérile ». 


On objectera: Si la terre, l'eau, le feu, le vent, la couleur, 
l'odeur, la saveur, le tangible, ete., points d'appui de la désigna- 
tion (prajñaptyāśraya), existent, [comme nous l'admettons, la 
désignation « cruche » a une cause. Mais celui qui soutient que 
toutes les choses ne sont que « désignation » (prajfiaplimatra), en 
l'absence de tout être (vastu, dravya) qui soit point d'appui de la 
désignation, il lui est impossible d'écarter la conclusion (pra- 
sañga) qu'elles sont semblables au fls d’une femme stérile (+). 

Cela non plos n'est pas juste, car il est impossible de prouver un 
ètre réel (vastu, dravya) qui soit point d'appui de la désignation. 
Comme le dit [Aryadeva] : 

* De màne qu'il n'y a pas de crache indépendamment du rüpa, 





C) Le svayüthya, qui est, je crois, le Vijtünavidin, admet que les 
cruches n'existent pas en tant que cruches, mais seulement comme 
* désignations », par « désignation » (prajnapttmátra, prajnaptisat, 
opposé à vastusaf) ; or elles sont connues dans le monde. Done il peut en 
ètre de toutes les choses comme des cruches : le fait qu'elles n'existent, 
pas en soi n'entraine pas cette conclusion que, comme le flls d'une femme 
stérile, elles ne sont pas « expérimentées ». 

(9) Réponse à Ja stance 113. — Point du tout : car, pour nous, la 
+ désignation » cruche a pour point d'appui la terre, etc. Mais si Ja terre, 
etc. m'est que = désignation » quel sera le point d'appui de cette « désigna- 
tion»? 
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(couleur, matière ??), etc. ; de mómo le rapa n'existe pas indépen- 
damment du vent, ete. (1) » 

De même : 

« La terre, l'eau, le feu, le vent n'existent pas chacun à part, 
Un [de ces éléments] n'existe pas sas les trois [autros], les trois. 
[autres] n'existent pas sans lui ». 

« Si l’un d'eux n'existe pas à part sans les trois [autres], ni les 
trois sans lui, chacun n'existant pas en soi, comment réunis 
traient-ils ? » 

Et de même qu'on n'admet pas que l'impermanent (anitya) 
naisse du permanent (nifya), de même il est impossible que le non- 
réel naisse du réel. 

Comme il est dit : 

« Comment ce qui est produit d'une chose permanente serait-il 
impermanent ? Jamais on ne voit dissemblance de caractère entre 
la cause et l'effet (s) ». 

Par conséquent, de même que, par exemple, on perçoit dans le 
miroir un reflet, qui n'est que désignation, en raison d'un ensemble 
de causes, figure, etc., qui existent comme désigaations (prajña- 
plisat); en raison des piliers, etc., qui existent comme désignations, 
la désignation maison; la désignation forêt en raison de l'arbre ; 
— comme, en rêve, on voit uue pousse qui n'est pas née en soi 
(svabhava) naitre d'une graine qui n'est pas née en soi; — de 
même aussi la désignation de toutes choses, qui existent comme 
désigoations, a pour point d'appui les choses qui existent comme 
désignations. 

C'est ce qu'explique (Nügürjuna], depuis : 

« Comme le maftre crée une créature magique... » 
jusque : 











(1) Extrait du Sataka, XIV, 14 ; citô dans Madhyamakavrtti, 714 
rüpüdivyatirekepa yathi kumbho na vidyate / 
vüyvüdivyatirekepa tathü rüpam na vidyate // 

(0) J'ai vu cotte stance dans l'Abhisamayüilamkürüloka : 
XüryakArapavalgamyam na hi fütüpapadyate / 

Ailleurs : 
hetunñ sadpéam sarvam phalam sarvatra dréyate | 








(224,12) 


(225) 


(225,3) 


(226,1) 
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* Pareils à une ville de Gandharvas, semblables à un mirage, à 
un rève (1) ». 
Par conséquent l'objection ne porte pas. 


Objection. — Si vous niez, des deux points de vue [paksa : du 
point de vue de la samrti et du paramārtha), la naissance soit 
par soi, soit par un autre, soit par les deux, soit sans cause, com- 
ment pourra-t-on établir (nisei) que, au point de vue de la samvrti, 
le vifñana, la poüsse, etc., naissent de l'ignorance et des samska- 
as, de la graine, etc. ? — C'est ce qu'il fant dire : 


117. « Comme les choses (bhava) ne naissent pas sans cause, 
des causes [appelées] Dieu, etc., ni de soi, ni d'un autre, ni des 
deux, — elles sont produites « en raison de » (4éritya, prafilya, 
upadaya) ». 


Comme, ainsi qu'il a été expliqué, la naissance des choses n'est 
pas produite par elle-même (s) ; comme elle n'a lieu ni de Dieu, du 
Temps, des atomes, du svrabhava, du Purosa, de Nürüyana, etc., 
ni de soi, d'un autre, des deux, — = en raison de cela, ceci est 
produit » : c'est sur cela seulement [, sur la production en dépen- 


(0) Madhyamakasätras, XVII, 31-3 (Vrtti, p. 990.7394. 

ystbà nirmitakar &istà nirmimita rddhisampad | 

hirmito nirmimitànyam sa ca nirmitakah punab /[ 

tathá nirmitakükürah kartâ yat karma tatkrtam / 

tadyathiá nirmitenânyo nirmito nirmitas tathā // 

Kleśāh karmāni debüá ca kartâraá ca phalüni ca / 

gandharvanagarākārā maricisvapnasamnibhāh // 
* De même que le Maitre, par sa puissance magique, crée un être 
magique; cet être magique, ainsi créé, en crée un autre : l'agent est 
semblable au premier être magique ; l'acte qu'il accomplit est, semblable 
au second être magique créé par le premier. Les passions, actes, corps, 
agents, fruits, sont comme une ville de Gandharvas, comme un mirage, 
comme un rêve 

(2) ho lo Rid las byu da, p. 226, et 229.3. — Doctrine de la naissance 

(utpāđa) différente de celie discutée ci-dessus (à savoir : « de 801. ») 
comme on verra p. 229.9. Je crois que c'est la doctrine de l'utpädotpäda 
exposée Madhyamakarrtti p. 148 et attribuée aux Sümmitiyas. L'uipâüda 
est produit par un utpädotpāda. 











MADHYAMAKAVATARA CHAPITRE VI. 277 


dance], que s'appuie, abstraction faite de l'examen philosophi- 
que (1), l'expérience mondaine (lokavyavahara). 

C'est ce que dit Bhagavat : « Et voici ce que c'est que le dhar- 
masamitela : cela étant, ceci est; par la naissance de cela, naissance 
de ecci :à savoir, les samskäras en raison de l'ignorance... (s) ». 

De même, la strophe : 

* Cela étant, ceci est, commo le court quand est le long ; par la 
naissance de cela, ceci naît, comme la lumière par la naissance de 
la lampe (s) ». 

Et dans le Traité () : 

« Le faiseur en raison de l'acte, et l’acto en raison du même 
faiseur : en dehors de cette mutuelle dépendance, on no voit pas 
comment établir [le faiseur et l'acte] ». 

* De méme fautil juger de l'upzdzna, [en niant l'existence 
indépendante de celui qui assume (upadatar) et de l'assumption 
[upadana)], par la négation de l'agent et de l'acte [en dehors de 
leur réciproque dépendance]. Et il fant considérer toutes les autres 
choses (dharma) d'après l'agent et l'acte ». 

Quand on expose le pratityasamutpada consistant, comme on 
vient de le dire, * en ceci que les choses n'existent quo dans leurs 














(1) Je crois que më bead pai don du (a[pari]cchedarthatah n) équivaut 
à avicüratas (Madhyamakavrtti, 61). Lo pratityasamutpáda. appar- 
tient à Ja samvrti : quand on raisonne, quand on critique, on le détruit, 

(2) Extrait du Paramārthašūnyatāsūtra ; citó Bodhicaryãvatāra- 
panjikd, ix, 73, p. 414 atrdyam dharmasamketo yad asmin satt idam. 
Dhavati asyotpádad idam utpadyate. — La phrase qui précède celle-ci 
dans lo Bodhie. : té Ai bhékgavo sti karma, asti phalam, kārakas tu 
mopalabhyate ya imn skandhán vijahdtt cnyini ca. shandhdn upá- 
datte anyatra dharmasamketät est, citée dans lo bhisya du Sütrülam- 
Xära, ad XVII, 101 (p. 158) comme extraite du. Paramárthasnyata. 

13) Les deux premiers pidas sont. attribués au Maltre (dcdrya) et oltés 
Madhyamakavrtti, p. 10. 

asmin satīdam bhavati hre 

Notre texto porte dirghe hrasvam. 

La version tibtaine de Ia Vrttl : hdi yod na ni hdi hbyuh ste. 

(4) Madhyamakasüstra, viil, 12.1 (voir ci-dessous, 261.) 

pratitya kürakab karma tam pratitya ca Kürakam / 
karma pravartate nänyat paóyámah slddhikürapam // 
eva vidyàd upüdünam vyutsargid iti karmapal / 
kartus oa karmakartpbhyam éegin bhüvin vibhivayet [| 











irgham yathi sati. 








(226,15) 


(227,9) 


(227,14) 


28) 
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relations causales » (idampratyayatamatra) (1), non seulement ne 


se produisent plus les conceptions de la naissance sans cause, ete. ; 
mais encore ne se produisent plus les autres conceptions de dua- 
lité, eto., dzsvata et uecheda, nitya et anifya, bhava et abhava. 

L'auteur le montre en ces termes 

115. « Comme il est impossible de concevoir ces conceptions 
si les choses naissent « en raison de », ce principe (yukti) de la 
* production en raison de » détroit tont le filet des vues fausses ». 

C'est seulement en vertu de ce principe, à savoir: « ceci est 
produit en raison de ceci », que les choses de l'expérience (samvrta) 
obtiennent leur existence (2imabhära), et non pas autrement. Par 
conséquent, cette yukti de l'idampratyayamatra[ta] du prafityasa- 
mutpada détrait tout le filet des vues fausses susdites. 

Interprétant le prafityasamulpada en ce sens que les choses 
n'existent qu'en connexion causale (idampratyayata) [et non pas 
en elles-mêmes], nous n'attribuons à quoi que ce soit un être en 
soi (svabhava). 

Comme dit [Nagarjuna] (s) : 

* Ce qui est produit en raison de ceci ou de cela, n'est pas pro- 
duit en soi; ce qui n'est pas produit en soi, comment dire que 
c'est produit ? » 

Et encore (s) : 

(1) Voir Salistambasütra.. 

(2) Cité Subhüsitasamgraha, tol. ?8 (mauvaises lectures) et attribué 
à Nāgārjuna (première ligne citée Madhyamakavrtti, p. 9.s) ; est, en 
effet, tiré du Yuktisastikakarika (Mdo XVII, fol. 23) 

tat tat prüpya yad utpannam notpanpam tat svabhlvatah | 
svabláve na yad utpannam utpannam nâma tat katham // 

Le troisième pâda est douteux. 

(9) Madhyamakasüstra, XXIV, 18 (Vrtti, p. 503) 

yah pratityasamutpüdah #ünyatüm tâm pracaksmahe / 
Sā prajñaptir upädāya pratipat saiva madhyamā / 
upāäāya, traduit dans notre texte par : sahetu, hetumafi. 
On lit ailleurs (Suklavidarsand) le fragment de Stot 
yab pratityasamutpädah sünyatà saiva te matā / 
BE e E, 
dans le Lohäfitastava 
yab praiftyasamutpädeb . . . .. . 
bhävah svatantro nästiti simhanädas tavātulaþ // 
et encore, de l'Acintyastotra (fol. 35 b) 


yah pratityasamutpâdah . . . 
tathâvidhaé ca saddharmas tatsamaá ca tathāgatab u 
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« Lo pratityasamutpada, c'est ce que nous appelons vacuité 
(Sünyatd) ; c'est la désignation « on raison de » ; c'est le chemin. 
d'entre-deux n. 

Et lo Sūtra (1): 

u Ce qui naît de causes, n’est pas né; sa naissance n'est pas 
réelle ; ce qui dépend des causes, est déclaré vide ; celui qui con- 
nait la vacuité, il est dégagé de l'erreur ». 

Lorsque, de la sorte, on n'admet pas le svabliava, alors, en 
l'absence de svabhava, où [relativement à quoi] se produiraiont 
les [conceptions] dont nous avons parlé (ci-dessus 227, 14 suiv.) ? 
S'il existait quelque srabhava, sa naissanco aurait lieu ou par elle- 
méme (s) ou do soi, d'un autre, des deux, de Dieu, eto. Si le sva- 
bhava naissait, il y aurait conception de perpétuité (Sasvala) à 
supposer qu'il dure, conception d'anéantissement (uccheda) à sup- 
Poser qu'il périsse, ete. Toutes ces conceptions ne se produisent 
pas [en l'absence de seabhitea). 

L'auteur le dit en ces termes : 


116. « Quand existent les choses, les conceptions (kalpand) se 
produisent ; mais quand on a examiné comment les choses n'exis- 
tent pas, en l'absence des choses, les [conceptions] ne se produisent 
pas, comme le feu en l'absence de combustible n. 


Conformément au principe (yukti) exposé ci-dessus, il n'y a, 
d'aucune façon, production (sambhava) des choses, Par conséquent, 
les Yogins qui, ayant réalisé (sakgatkar) le noble chemin, voient 
la réalité (fatva) en ne voyaut pas, ne perçoivent (3lamb) en aucun 
dharma môme la plus petite chose (bhavam anumatram api). Aussi, 
pour eux, les samskaras des conceptions (rtog pai hdu byed ?) rpa, 





(1) Anavataptahrada, cité Madhyamakavrtti, 23040, 491.11, 500. 504.4 
et ailleurs : 
yal pratyayair jüyati sa hy ajüto 
na tasya utpiidu s(v)ablivato lati / 
yab pratyayüdblnu sa &ünya ukto 
yab &ünyatám jánati so 'pramattah | 
D'après les versions tibétaines, le deuxlémo páda. 
na tasya utpidas(v)abhivati sti. 
(2) Voir ci-dessus p. 276, n 2. 





(229,6) 


(029,0) 


(290,9) 


(230,16) 


(281) 
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vedana, Subha, asubha, bhava, abhava, etc., bicn que nourris 
(hävita) depuis toujours, s'arrêteront (vinivarf). Comme, par 
exemple, par l'onction d'un collyre, la fausse conception de 
cheveux, ete. [s'arrête] chez le malade des yeux ; mais ne [s'arrêtent] 
pas les cheveux, etc., réels (karyabhata), qui sont l'objet de la 
connaissance des autres. 

Donc, 


4177. « C'est la conception qui lie les hommes ordinaires ; le 
Yogin, ne conceraat pas, obtient la délivrance, L'arrêt des concep- 
tions, tel est, disent les sages, le frait de l'examen (1) ». 


Les prihagjanas ne sachant pas que les choses sont ainsi consti- 
tuées, [ne connaissant pas cettedharmatz, que les dharmas n'existent 
qu'en dépendance], conçoivent, et c'est ce qui les lie. Par consé- 
quent, comprenant (avabudh) cette dharmata, les Aryas sont 
délivrés. Par conséquent, le Maitre établit que la destruction de 
toutes les conceptions est le seul fruit de l'examen critique (vicara) 
exposé dans le Traité du Milieu (Madhyamakasastra). 

Comme il est dit : 

«Si les choses existaient en soi (svabhävena), à quoi servirait la 
vue de la vacuité ? celui qui voit est lié par la conception ; la 
[conception] même est détruite dans la [vacuité] (s) ». 

Par conséquent, 


118. a-b. «[Nágirjuoa] ne critique pas dans le Traité par 
amour de la dispute ; [mais] il enseigne la vérité (faffoa) en vue 
de la délivrance ». 


Par conséquent, si le Maitre, dans le Traité du milieu, se livre à 
une critique approfondie, ce n'est pas qu'il aime la dispute et 
veuille triompher des autres [docteurs] ; ceci est acquis. [Mais], 
en critiquant, il enseigne, par ce Traité du milieu, la vérité, et 





() Gita Subhdgitasamgraha, fol. 26 : 
Yü kalpanánâra vinivrttir etat 
phalam vicárasya budbá vadanti / 
Prthagjan3h kalpanayaiva badáhá 
'akalpayan muktim upaiti yog // 

(2) Voir p. 300.14. 
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cela en vue de la délivrance des créatures : « Les créatures », 
pense-til, « comprenant ainsi exactement la vérité, obtiendront 
sans doute la délivrance n. 

Mais, dira-t-on, n'est-il pas vrai que vous réfutez, dans le Traité, 
toutes les théories tour tour , . . . . . . (i): done le Traité est. 
fait en vue de la dispute (2) ; et comment pouvez-vous affirmer 
qu'il ait pour seul fruit d'arrêter les conceptions ? 

ll est certain, répondrons-nous, que cot examen critique n'est. 
pas fait en vue de la dispute. Mais, on présence de l'enseignement. 
([upadesa) de la vérité, les systèmes étrangers, dans leur faiblesse, 
n'ont pas l'audace de se maintenir, — comme l'obscurité dans lo 
voisinage de la lumière ; et, d'eux-mêmes, ils périssent, Il n'y a 
point là de notre faute. 








118 c-d. « Si, quand il enseigne la vérité, les systèmes des 
autres périssent, co n'est pas [sa] faute ». 


Comme il est dit : 

« Ce dharma n'a pas été dit par les Tatbügatas en vue de la 
dispute ; mais, comme le feu brûle le combustible, il brûle les 
contradicteurs (paraeddins) 

S'il en était autrement, si le dharma était enseigné en vue de la 
dispute, alors, sans doute, par aversion pour l'opinion (paksa) 
d'autrui, qui est fautive, par attachement à sa propre opinion, qui 
est juste, les conceptions (talpana) ne s'arrêteraient pas : 


119 a-b. « L'attachement à la vue propre et aussi l'aversion 
pour la vue d'autrui, c'est conception n. 


Par conséquent, les conceptions ne s'arrôtant pas, on sera lié, on 
ne sera pas délivré, 
Mais puisque co dharma n'est pas onseign6 en vue de la dispute, 


119 c-d. « Par conséquent, dégagé d'attachement et d'aversion, 
'en critiquant, on est vite délivré ». 


(L) tar btags pa ? 
(9) vivadürtham sàstrasya pravrttih () 


(281,10) 


(281,1) 


(182,6) 


(282,14) 


(238,13) 


(234,1) 


Zei LE weton, 





Comme il est dit: 

= Les magnanimes sont exempts de dispute : ils n'ont pas d'opi- 
nion (paksa) ; et comme ils n'ont pas d'opinion, comment y 
aurait-il pour eux opinion d'autrai (parapaksa (1) ? » 

De même : 

= Si, attachés à votre opinion (svapaksa), vous n'avez pas de 
complaisance pour l'opinion d'autrui, vous n'irez pas au nirvana 
et, vous mouvant dans la dualité, vous ne serez pas apaisés ». 

Et dans le Sūtra: 

= Celui qui, entendant ce dharma, s'y attache, qui s'irrite 
lorsqu'il entend L'adharma, vaincu par la folie du sentiment du 
moi (mdnamada, *darpa) il recule (?) et, en raison (teadena) du 
sentiment du moi, il éprouve la douleur ». 


Ayant ainsi enseigné, par l’Écritare et le raisonnement, le 
dharmanairatmya, l'auteur continue en ces termes, pour enseigner 
e pudgalanairüimya : 


120. « Voyant par l'esprit que toutes les passions et tous les 
maux ont leur origine dans la croyance à la personnalité (sat. 
Hayadrsii), reconnaissant que cette croyance a pour objet l'aiman, 
le Yogin nie l'atman ». (2) 


La satkayadysti est ane connaissance vicióe (Kligl2 prajñ2, sakle- 
4a praÿña) (+) consistant dans des pensées comme « moi » (aham), 
« mien » (mama). — « nés d'elle » — satkayadrstiprabhava. 

Et quels [sont ceux qui naissent de cette drsti] ? 

Les passions (klesas), à savoir la convoitise (raga), etc. ; 

Les maux (dogas), à savoir naissance, vieillesse, maladie, mort, 
chagrin, etc. 





(1) On peut reconstruire ce éloka : 
avividà mabitmanas tesi pakso na vidyate | 
(9) Cité Madhyamakavrtti, p. 340 
satkiyadrstiprabhavün adegin. 
Xleiamé ca dogüá ca dhiyà vipasyan | 
Aümánam asya visayam ca buddhvà. 
yogi karoty ätmanisedham eva // 
D AH prajnd, voir Madh. vrtti, p. 318, n. $; on a aussi viparïtd 
raj : andtmamy tneti ..-., ek avidyopakHgld prajid, 
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Tous, sans exception, naissent de la safkayadrs 
dit que toutes les passions ont la satk@yadrsfi pour racine (mila), 
pour cause (heu), pour origine (samudaya). Comme, pour ceux 
qui n'ont pas abandonné la sattayadrsfi, se développent les 
samskaras, se produisent los souffrances de la naissance, ete., 
saus exception [bletas ot dogas] ont pour cause la satkayadrgfi, 

Le point d'appui (alambana) de cette (drsfi), c'est l'atman 
l'idée de moi (ahamkara) a pour objet (vigaya) l'atman (1). 

Or, celui qui désire abandonner toutes les passions et tous les 
maux devant abandonner la satkayadrsfi, et celle-ci étant aban- 
donnée par la connaissance du nairatmya de l'aman, ce que le 
Yogin fait tout d'abord, c'est de nier ce même moi. Par cette 
négation, la satkayadrgfi sera abandonnée, les passions et les 
maux s'arrôteront : donc l'examen critique de l'atman est le moyen 
de réaliser la délivrance. 

Par conséquent, le Yogin examine tout d'abord l'äman, se 
demandant : « Qu'est-ce que cet iman qui est le point d'appui 
de la satkzyadrsti ? » 

Mais, dira-t-on, [nous] ne savons pas ce que c'est que cet aiman 
point d'appui de la satkayadrsti. 

L'auteur dit : 

















121, L'aman est congu par les infidèles comme éternel, inactif, 
jouissant, sans qualités, sans mouvement. Les systémes des infideles 
se diversifient par les diverses natures qu'ils lui attribuent (2) ». 
Les Sámkhyas disent : 
* La mülaprakrti n'est pas effet ; sept, à partir du mala, sont 
cause et effet ; les seize ne sont qu'effet ; le puruga n'est ni cause 
ni effet (s) ». 





(1) Pour l'équivalence far hdzin pa => bdag tu hdzin pa => abamkâra, 
voir Bodhicaryüvatüra, ix, 79 ; bdag tu hdzin pai es pa = ahampraty- 
avavisaya. 
(2) tó Madhyamakavrttt, p. 314.4 
itmi tirthyalb kalpyate nityardpo 
"kartà bhoktà nirguoo nigkriyaá ca / 
kam cit kam cid bhedam üéritya tasya. 
bhedam yātä prakriyā tīrthikänām // 
H OR sem de ikrtayab sapta / 
mülaprakrtir avikrür. ly&h prakptivi s 
Todadakas tu vikāro na prakptir na vikpüb purugab // Z 


(235,3) 


(235,16) 


(236,16) 
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prakrti, parce qu'elle fait (prakaranät). En quel état (avastha) 
fait-elle (karoti)? Lorsqu'elie voit le désir du purusa. 

Lorsque nait, chez le puruga, le désir relatif (*2kara) à la 
jouissance des objets, son, etc., la prakrti, connaissant le désir du 
puruşa, s'unit au puruşa et ensuite émet le son, etc. (i). ; 

Voici l'ordre de cette [émission] : de la prakrti mit le malit ; 
du [mahat], l'ahamkara ; de l|ahamkara], le groupe des seize ; 
des seize, les cing éléments; des cing, son, etc., les cinq élé- 
ments (+). 

[La milaprakrti] est avikrti parce qu'elle est seulement prákrti 
et n'est pas en outre vikrti comme le mahat, etc. 

Le mahat, etc. sont et prakrti et vikrti, par conséquent : 

mahadadyah prakrtivikrtayah sapta ; 
var à considérer leurs propres vidis, ils sont pralrái, et à consi- 
dérer la prakrti, ils sont vikr 

Les seize, à commencer par le buddlindriya ne sont que vikrti ; 
par conséquent : 











sodasakas tu vikaro ; 
le mot tu, pour préciser (nirdhäranäriham) : « sont seulement 
vitrü 
Le purupa ies pas praky et n'est pas vikti, par conséquent : 
na prakrtir na vikrtih purusah. 


ZIN fant dire comment, — lorsque, daas cet ordre, est née la 
masse des vikrtis, le purusa, en qui est né le désir, devient 
* jotissenr » (upabhokar). La buddhi considère les objets, sons, 
etc. qui ont été saisis par les organes auxquels préside le manas ; 
et alors le puruga pense les objets que la buddhi a considérés (i). 


(D) Bodħicaryävatārapañjikā, ix, 60, p. 454 : tathā hi yadā puraşasyā 
ssbdädiviseyopabhogäkäram autsukyam upajāyate tadā prakptih pari- 
ifätepuraautsukyä purusega yujyate tatah sabdadisargara karoti. 

12) Je ne vois pas d'autre traduction possible. 

(5) dabdàdisu érotradivrttibhir manasädhisthitäbhih parigrhitegu visa 
yesu buddhir adhyavasīyam karoti / tato buddhyadhyavasitam artham 
puruéa cetayata it 
it, dans Bodhic., le texte cité note 1. 

version lit 3rotradindriyair. 
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C'est ainsi que le purua jouit des objets, car « l'intelligence 
appartient en propre au puruga » (). 

Lorsque, l'attachément diminuant (alparagatoat), le puruga se. 
dégage de l'attachement aux objets, alors, progressivement, il 
entre dans la méditation et obtient la connaissance divine, ot, au 
moyen de l'oil divin, il voit la prakyti. Il est vu par elle, et, 
honteuse comme la femme d'autrui, sans s'irriter contre lo moi, 
elle [le] quitte (+). 

Et toute la masse des villis, arrêtant de naître parce qu'elle 
est, on réalité, apaisée (lattvena prasanta) devient non éclairée 
(aprakasarüpa ?), [non manifestéo]. 

Et alors le puruga demeure seul, est délivré. 

Comme il ne périt pas quand Ía vilti périt, et demeuro toujours. 
en son être propre (s), il est éternel (nitya). d 

Comme la prakrti est active (kartar), que quelques-unes des 
vikytis sont actives, tandis que le moi reste indifférent à l'action, 
il est inactif (akartar). 

I est « jouisseur » (upabhoktar) de la manièro que nous avons 
expliquée. 

Comme il n'a pour nature (svabhava) ni rajas, ni tamas, ni 
sativa, il ést sans qualités (nirguna). 








(1) Bodhic, ibid. : caitanyütmakam ütmânam icchanti / ną ta buddhi- 
sàmbandhat /buddhel svayam acitsvabhüvatvüt / caitanyam purusasya. 
ssarüpam iti vacanit 

(2) M. R. Garbe veut bien m'écrire : « Auf einer Vermengung zweler 


Gleichnisse beruht meines Erachtens an « la femme d'autrui » wofür das" 


Testgehende Xulavadhüsat, « die Frau aus guter Famille », zu erwarten 


«wire. Hier schelnt mir der Verfasser des Madhyamakivatiradas bekannte, 


 Gleichniss mit dem andern auch in den Süunkhya-Texten gebrauehten 
Glelchniss von der schonen Frau vermischt zu haber 
sich item Gatten, deren Rajas-Natur sich ihren Noberfrauen und deren. 
Tamas-Natur sich einen fremden Manne gegenüber aüssert, der gleloh- 
giltigkeit gegen sie empfindet. See meltie Süipkhya-Philosophle, p. 100, 
167. 

« Sans s'irriter contre l'atman » besagt gewiss, dass die Prakrti im. 
Augenblick der Erlosung des Atman-Puruga keinen Grund zum Zorn hat, 
weil sie dureh den Vorgang ja nichts einbüsst. Denn in Wahrheit hat ja 
niemals irgend eine Verbindung bestanden .... 

G) yan gar bai ño bo. — Je trouve l'expression yan gar du dans, 
Wassilioff, p. 309 (381). 











37) 


(237,26) 
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Comme il est omniprésent (vibhu), il est sans mouvement 
(niskriya). 

Tels sont les caractéristiques (visega) du purusa. 

Mais, dira-t-on, vous dites que la Prakrti est active, que 
quelques-unes des vikrtis sont actives : quelles vikrtis sont donc 
actives, et quelles inactives ? 

Pour répondre avec précision à cette question, quelques mots 
sont d'abord nécessaires. 

Il y a trois gunas, rajas, tamas et saiva. Le rajas consiste en 
agitation et mouvement (upastambhaka* (?) calatmaka); le tamas 
en lourdeur et enveloppement (guru, varanaka) ; le sativa en 
légèreté et manifestation (laghu, prakasaka) (1). Synonymes : 
duhkha, moha et sukha. 

Les gunas, en l'état d'égalité (samyavastha) (s), c'est le pradha- 
na, [ainsi nommé] parce que les gunas y sont prééminents (?) 
(pradhānībhīta) et apaisés. Les gunas, en l’état de non-évolution 
(avikrtyavastha), c'est la prakrti. 

De la prakrti [procède] le mahat, ou buddhi. Da mahat, 
Y'ahamkara, qui est triple, vaikria, satfeika et t2masa (3). 

De l'ahamkara vaikrta procèdent les cinq tanmatras, à savoir. 
rüpa, sabda, gandha, rasa et sparsa ; des cinq tanmatras procèdent 
les éléments (bhūtas), terre, eau, feu, vent et espace. 

De l'ahamkara sattvika, les cinq organes d'action, parole, main, 
pied, excrétion, génération ; les cinq organes intellectuels, œil, 
oreille, nez, langue, peau ; et le manas qui est à la fois d'action 
et intellectuel ; soit, en tout, onze. 

L'ahamkara tamasa fait exister (pravartayati ?) les deux autres 
ahamkaras. 

Le mahat, l'ahamkara et les cinq tanmatras sont prakrti et 





(1) Comparer SGmAhyakarikd. 13. 

(© smyävasthà, Bodhicaryāv. ix. 128. 

(9) Voir Garbe, SIzpAAya-Philosophie, p. 236, 249 es trois ahaznhdras, 
vaihria ou vaiharika, taÿjasa, bhütadi. — M. Garbo nréerit : «In der 
Beschreibung der drei Formen der Ahamkāra stimmen alle mir bekannten 
Sämkhya-Texte überein; die Darstellung ibres Textes habe ich nirgends 
befanden ; sie verwirrt die festgehende Begriffe und scheint mir einfach 
als falsch bezeichnet werden zu müssen, 
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vikrti ; les dix organes el le manas, et les él6ments (mahabhïtas), 
sont seulement vili ; la prakrti seule n'est pas vibrti, 


De même que les Sümkhyas admettont. cett définition du mol, 
de méme les systèmes des infidèles se diversifient en raison de 
leurs diversos manières de définir le [moi]. 

Les Vaikesikas, en effet, proclament neuf qualitós (guna) du 
moi : buddhi, sukha, duhkha, iccha, dvega, prayatna, dharma, 
adharma et samskarasakti (1). 

La buddhi est perception des objets (vigayagraha ?). 

Lo sukha, jouissance d'objet désiró (isfavisayanubhava). 

Lo duhkha, le contraire. 

'iccha, lo désir de la chose (bhava) qui est souhaité 

Le duega, l'aversion à l'égard de l'objet non souhaité. 

Lo prayatna, l'habileté de la pensée, pour le but à réaliser 
(sadhyarthe), jusqu'à ce qu'il soit atteint. 

Le dharma, c'est ce qui réalise le bonheur (abhyudaya) et le 
bonheur suprême (naihéreyasa). 

L'adharma, c'est le contraire. 

La samskarasakti (ou *bala) est ce qui, produit par la connais- 
sance, est cause de connaissance (2), 





Aussi longtemps que ces neuf qualités de Paiman restent unies ` 


à l'atman, aussi longtemps [le puruga] transmigre en raison de 
l'accomplissement des actions bonnes et mauvaises en relation 
avec ces [qualités] ; mais lorsque le puruga, par la connaissance 
exacte, a coupé, avec leurs racines, les qualités, budähi, etc, alors, 
demeurant en lui-même, il est délivré. 

Cot atman [des Vaisegikas] est dono éternel, actif, jouisseur, 
doué de qualités, et, par son omniprésence, sans mouvement, 
Quelques-uns, toutefois, disent qu'il est doué de mouvement par 
expansion et rétraction. 





Les partisans des Vedas (vedavadinah) soutiennent que [l'atman], 


(1) Comparer Prasastapddabhdsya, p. "0. 

(2) Lo samsküra est la traco, laissée par une perception (anubhava), 
—, laquelle est, connaissance, — qui produit la mémoire (smrtf) — qui 
est aussi connaissance: 


(209,5) 


(240,9) 


(240,11) 


Qu) 





LE MUSÉON. 


comme l'espace dans la cruche, ete. (i), est, par la variété des 
corps, un et multiple ; et le reste. 

C'est ainsi que les systèmes des infidèles s'opposent les uns 
aux autres en raison des divers caractères qu'ils attribuent à 
l'atman. Mais, de quelque manière que chacun d'eux l'entende, 
cet Ziman 


122. « Étant dépourra de naissance, comme le fils d'une 
femme stérile, un tel Ziman n'existe pas ; il ne peut être le point 
d'appui (asraya) de l'idée de moi (ahamkara); nous pensons 
que, même au point de vue de la samoti, il n'existe pas ». 


Parce qu'il est en contradiction avec ùn svato 'numāna [c'est-à- 
dire avec ün raisonnement que doivent admettre les partisans de 
Vatman] (f) : « L'atman, comme vous le décrivez, n'existe pas ; 
parce qu'il n'est pas né ; comme le fils d'ane femme stérile ». 
1l ne peut être (yujyate) l'objet (vigayatvena) de l'idée de moi, 
parce qu'il n'est pas né. Non seulement il n'existe pas en réalité 
et ne peut pas être l'objet de l'idée de moi, mais encore, au point 
de vue de la sameyti, il n'est ni existant, ni objet de l'idée de moi. 

Non seulement il n'existe pas et ne peut être l'objet de l'idée de 
moi, mais encore : 

123. « Quels que solent les attributs (oifesa) de l'[atman] 
enseignés par les infidèles dans leurs différents traités, tous 
tombent sous l'argument de non naissance [de l'aiman], laquelle 
ion naissance les [infidèles] admettent eux-mêmes (svaprasiddha). 
Par conséquent aucun de ces attributs n'existe ». 


- D'après la doctrine des Säkhyas, les attributs de l'atman sont 
éternité, la non-activité, la jouissance, l'absence de qualités et 
de mouvement. L'atman, cependant, n'est pas éternel, n'est pas 





(1) Comparer Vedāntasīiras, iii, 2, 34, Mađhyamahavrtti, p. 5... 
(2) Pour l'équivalence raà &í2 Ryi rjes su dpag pa — tato 'numdna, 
voir Madhyamakavrtti, p. 21, n. 5. 
Les partisans de l'âtman admetlent le Aefu de ce raissonnemen 
«parce qu'il n'est pas né » ; reste â leur prouver que tout ce qui ez 
est né, est inomentané : yaf sat tat Mania ... (Garvadaróana, p. 
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inactif.,.. n'est pas sans mouvement ; parce qu'il n'est pas né en 

soi ; comme le fils d'ane femme stérile. 
De même pour la doctrine des Vaisesikas : l'atman n'est pas 

éternel, n'est pas actif, etc, ; parce qu'il n'est pas né en soi. 








C'est ainsi que, dans toutes les doctrines de l'afman, la nature 
propre (svarïpa) (1) et les attributs de l'{aéman] sont réfutés par 
l'argument de non naissance et l'exemple du fils de femme stérile. 


Par conséquent, 
„ 124 a. « Il n'y a donc pas d'atman différent des skandhas n. 


` H n'y a donc pas d'atman distinct des skandhas ; car on ne 
Pperçoit pas d'atman indépendamment des [standhas]. S'il en était 
distinct, il serait perçu comme existant à part (prthak siddha). Co 
m'est pas le cas. Dono il n'est pas différent des skundhas, 


124 b. « Parce qu'il n'est pas établi qu'il soit perçu indépen- 
 damment des skandhas ». 


Comme dit [Nagarjuna] : 

« Il n'y â pas d'atman différent de l'upadama (— des skandhas) ; 
s'il existait un aan différent [de l'upadana], on le percevrait 
sans upidzna. Et ce n'est pas lo cas » (s). 

De méme : 

«Si [atman] était différent des skandhas, il n'aurait pas le 
caractère des skandhas » (5). 

Non seulemont il n'y a pas d'atman différent. des skandhas, 
mais encore. 


124 cd. « Le monde ne croit pas [qu'un tel atman] soit le 
point d'appui de l'idée de moi, car ceux-là qui ne le connaissent. 


(1) Lo svarüpa (existence ot qualité d'être point d'appui do l'idé de 
moi) est réfuté stance 122 ; les véesas sont réfutés stanco 129. 
() Madhyamakadástra, xxvii, T (Vriti, p. 8T) 
anyal ponar upidània ámi nalvopapadyate | 
grhyeta hy anupidiino yady anyo na ca grhyate // 
(8) Ibid. xvili, 1 e-d. (riti, p. 34 ; voir ci-dessous p. 285.3) 
ütmü skandhâ yadi bhaved udayavyayabhâg bhavet / 
skandhebhyo 'nyo yadi bhaved bhaved askandhalaksapah // 


(241,17) 


(241,10) 


en) 


(243,2) 


esa 


(243,13) 


(244,) 
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pas (vid) voient cependant l'aiman (= ont cependant l'idée de 
moi)». 


Ceux-là aussi qui ne connaissent pas (ne saisissent pas) cet 
Aiman comme vous soutenez qu'il est, voient cependant l'atman, 
disant « je », « mien », en raison de certaine adhésion [abhinivesa- 
visesat : parce qu'ils conçoivent comme « moi » la pensée, le corps, 
etc.) Donc cet giman, différent des skandhas, objet de l'idée de 
moi, est inadmissible. 

Mais, dira-t-on, chez ceux-là qui, actuellement, ne connaissent 
pas cet [ztman] comme ayant pour attributs l'éternité, la non-nais- 
sance, etc., c'est grâce à une ancienne habitude (pürcabhyasava- 
dena, *"izvan?) (de l'atnan regardé comme éternel, etc.], que se 
produit l'idée de moi qui a [vraiment] pour objet cet [atman 
éternel, ete.] 


Non pas. Car c'est seulement un petit nombre qui, par l'habitude 
des Traités des [infidèles], voient l'atman [comme vous l'entendez]. 
Et ceux à qui manque cette habitude, on constate que l'idée de 
moi existe cependant pour eux. 

Par exemple : 


125. « Ceux aussi qui sont bébétés, pendant des millénaires, 
dans la destinée animale, ne voient pas cet [zttman] non né, éternel 
on constate que l'idée de moi existe cependant pour eux. Par 
conséquent, il n'y a pas d'atman différent des skandhas ». 


Les créatures qui, après des millénaires écoulés, aujourd'hui 
encore ne sortent pas des naissances animales, elles aussi ne 
perçoivent pas (alamb) un tel atman. - Le mot = aussi » pour 
inclure les êtres infervaux, ete. — Bien qu'elles ne perçoivent pas 
un tel ian, on constate que l'idée de moi existe en elles. 

Quel homme sensé ira croire (abhinivefam karoti) qu'un tel 
aiman est Le point d'appui (aéraya) de l'idée de moi? 

Par conséquent, il n'y a pas d'atman difiérent des skandhas. 


Ici nos coreligionnaires (svayRéhya) disent : 
126 a-b. « Puisqu'aucun aiman n'est prouvé différent des 
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skandhas, ce sont les skandhas mêmes qui sont le fondement ou 
l'objet (alambana) de la vue du moi (atmadrsli) » 





Puisque, d'après le raisonnement ci-dessus exposé, un aiman 
ifférent des skandhas n'est pas prouvé, en l'absence de la démons- 
tration d'un atman différent des skandhas, ce sont les skandhas 
mêmes qui sont le fondement ou l'objot de la satkzyadryli. Par 
conséquent, l'aman n'est que skandhas (skandhamatra). 
Cotto thàse est celle de nos coreligionnaires les Sümmitiyas (1). 
Parmi eux, 





126 cd. « Les uns soutiennent que les cinq standhas ensemble 
sont lo point d'appui de la vue du moi (atmadrsti) ; les autres, 
que c'est la pensée seule n. 





Les uns soutiennent que les cing skandhas ensemble, rüpa, 
vedana, samÿña, samskaras, vijnana, sont le point d'appui de la 
satkayadrsti : « ce sont ces [skandhas] qu'on prend pour l’atman 
(tatra atmabhininesa iti) 

Comme l'a dit Bhagavat :« O moines, les religieux etles brahmanes 
qui voient (samanupasyanti) « moi », ils voient seulement les cinq 
upadanaskandhas » (2). 

C'est pourquoi, disent-ils, il leur a été déclaré que la vue 
relative au moi et au mien est satkayadrsfi, en vue de mettre en 
lumière que : « Cette vue que vous avez [du moi et du mien] porte 
sur la masse (kaya) du périssable (s), et non sur le moi ou le mien n. 














(1) Sur les doctrines des Sümmitiyas, voir ci-dessous p. 268.7 ; Madhya- 
makavriti, 148, n. 1, 199, n. 3, 216, 2; Saddariana, D. 40; Abhidhar- 
makodavyäkhyä, vätsīputrīyā āryasūmmatīyīh ; 

(2) = yo bhiksavah óramapā vā brāhmaņā vātmeti sımanupaíyanti 
pañcopüdänaskandban eva te samanupayanti. 

Môme texte ci-dessous p. 254.14. 

(9) bjig pai bdag ñid kyi thsogs la, — satkäya = hjig thsogs ; Ajig (= 
périssable)otant ici l'équivalent dosaz,il faut comprendro:sadätmakasya 
Räya : la masse des choses qui sont. — Voir la version proposée par 
Oldenborg (trad. Foucher, 2* 6d. p.289) : « Satkaya signifie mot à mot 
«l'ensemble de co qui est »; en quoi l'emploi de Aya, « corps », pour 
rendre l'idóe d' « ensemble » est completement, d'accord avec la termino- 
logle bouddhiquo ». 

M. Walleser a ingénieusement expliqué sakžāya = svat-küya, « son 
corps». 





(uA) 


(244,15) 


(245,2) 


(245,14) 
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Les autres soutiennent que [l'idée de] moi [porte] sur la pensée; 
En effet, le mot aiman est employé pour désigner la pensée daris 
le šloka : 

« L'aiman est le protectèur de l'aiman ; quel autre pourrait être 
rotecteur ? Car quand l’afman est bien réglé, le sage obtient lé 
ciel » (). 

Comment cela ? [Pourquoi aiman désigne-t-il ici la pensée ?] 

Parce qu'il n'y a. pas d'atman différent des skandhas et parce 
qu'un autre sütra enseigne le règlement de la pensée : 

« Le règlement de la pensée est une bonne chose ; la pensée 
réglée amène félicité » (). 

C'est pourquoi la pensée, fondement de l'idée de moi, est appelée 
biman (citte atmaprajñaptih). 


„ T faut répondre : 








127. « Si l'atman était les skandhas, ceux-ci étant multiples, 
l'atman serait multiple; l'atman serait quelque chose de réel ; et 
la connaissance d'une telle chose réelle ne pourrait être erro- 
née » (s). 





Celui qui admet que l'atman est les skandhas, doit admettre que, 
les skandhas étant multiples, l'aman aussi est multiple. 

Celui qui admet que l'aiman est la pensée, doit admettre que, 
la pensée étant multiple, — soit par la division en connaissance 


Q) Cité Madhyamakavrtti, p. 355; Bodhicaryavatára, ix, T3 ad 
Tinem ; Uddnavarga de Dharmaträta, xxiii, 10, etc. 
atri hi atmano náthab ko nu nàtbab paro bhavet | 
atnaná hi sudàntena svargam prüpnoti panditab // 
(2) Voir Bodhic. loco eitato 
cittasya damanam sidhu eittam düntam sukhávaham / 
(9) Cité Madhyamakacrtti, p. 42s 
skandhā ātmā ced atas tadbahutvid 
ātmānəah syus te 'pi bhüyâmsa eva / 
dravyarn câtmà prapnuyât tadféas ca 
dravye vrttau vaiparītyam ca na syât // 
` La lecture tüdriai ca est certainement fautive ; d'après la version 
tibétaine tüd7sa doit s'accorder avec dravye. 
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visuelle, etc., soit parce que la connaissance naît et meurt à cháque 
instant, -> l'atman aussi est multiple. 

Ou bien le défaut (doga) doit être formulé [contre les deux 
thèses] suivant qu'elles s’y prêtent (yathanyayan). 

Le défaut indiqué dans la stance (1) [multiplicité de l'aéman] doit 
tro formulé contre les doctrines de l'afman-skandhaset de l'atman- 
vÿäna ; l'autre défaut, d'anéantissement (uccheda) (2), n'existant 
que dans celle-là seule (#2), doit aussi être lormuléo contre les 
deux thèses. - i 

Or on n'admet pas que l'atman soit multiple ; il y a un agama : 
« Le monde naissant, le pudgala nait unique » (2). 








dravyam catma prapnuyat : « l'atman serait une chose réelle ». 

En effet, — comme on nommo skandhas les choses réelles, rapa, 
ete., différentes les unes. des autres en raison de la division en 
passées, ete. ; et comme ces mêmes [skandhas] seraient qualifiés 
« aiman », — l'atman serait une chose réelle. 

Or ce n'est pas admis (ifa) [par nos coreligionnaires] en présence 
des textes : 

* Moines, il y a cinq [choses] qui'ne sont que nom, manière de 
parler, désignation. Quels cinq ? Le temps passé, le temps à venir, 
l'espace, le nirvana et le pugdala » (1). 

Et, de même : 

* De même qu'on dit « char » en raison de l'ensemble des 
membres [du char], de méme, en raison des skandhas, l'opinion 
commune d'être personnel (saffva) » (5). 

Par conséquent les skandhas ne sont pas l'atman parce qu'il 
s'ensuivrait la conséquence que l'aiman est une chose réelle. 

En outre, la satkayadrsti ayant pour objet (visaya), [dans 








(1) fies pa äi = co défaut là. 
(2) Voir p. 247.9, 248.2. 
(3) Ang. 1, 39 : ckapuggalo bliikkhave loko uppaijamüno uppajjati. 
(4) Citó Madhyamahavrtti, p. 389. : païcemôini bhiksavah samiñ- 
mitram pratijümatram vyavahüramitram samvrtimitram yad utàtito 
"dvi 'nügato dv 'kiaro nirvüpam pudgalaá ca. 
(6) Comparer Samyutta. i. p. 135 et cl dessous, p. 257. 
yathi hi abgasambhiri hoti saddo ratho iti / 
evam khandhesu santesu hoti satto ti sammuti // 

















(460) 


(247,4) 


(247,3) 
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Thypothèse du skandha-atman,] une chose réelle, elle serait 
exempte d'erreur (vaipartiyzm na syat), comme la connaissance 
(jüana) du bleu, du jaune, etc. (1). 

Par conséquent, ou bien la safkayadrsti ne serait pas abandonnée 
par l'abandon du samudaya (*prahanat),ou bien, comme la connais- 
sance visuelle qui a pour objet le bleu, jaune, etc. sans plus 
(niladimatralambana), elle ne serait abandonnée que par l'abandon. 
de l'attachement (chandoräga) qui a pour objet les [skandhas] 
(tadatambana) (s). 

En outre, 








128. « L'ütman serait certainement anéanti au moment du 
nirvana ; il y aurait, avant le nirvana, d'instant en instant, 
destruction et naissance [de l'aiman] ; l'agent détruit, son fruit 
n'existerait pas ; un autre mangerait l'action accumulée par un 
autre » (s). 


Si l'atman était constitué par les skandhas (*svabhava), l'atman 
serait anéapti au moment du nirvàpa en raison de l'ancantissement. 
des cing skandhas ensemble. — Par conséquent, [votre thèse de 
l'aiman-skandhas] entraîne comme conséquence l'anfadysfi 
l'adhésion [qu'elle implique] à l'ucchedanta, (ou thèse de l'anéan- 
tissement) (9. 

En effet, l'antagrahadrsti consiste (vyavasthapila) dans le 
fait d'adhérer à l'éternité et à l'anéantissement (Sasvata-uccheda- 
graha) de [la chose) ayant l'aspect de moi et de mien que, par la 
satkayadrsti, vous considérez comme étant l'aiman. 

Par conséquent, on ne doit pas admettre que l'aiman est anéanti 
au moment du nirvāņa, parce que cette thèse implique lanta- 








(1) Voir la définition àu pratyaksa dans l'école do Dignāga. 
(2) Sur l'expulsion de Ja sat&yadrsti par la vue de la vérité de la 
douleur, sur l'expulsion du raga qui exige la bhZoanZ, voir Madhyama- 
Ravptti, p. 418, n. 3. 
(3) Cité Madhyamakavrtti, p. 342 
ätmocchedo nirvrtau syäd avaéyam 
räsotpädau nirvrteh prik ksapegu | 
tatphaläbhäva eva 
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grühadrgli ; par conséquent, latan n'est pas constitué par les 
Skandhas. 


Dans les instants antérieurs à l'entrée dans le nirväga, de même 
que les standhas naissent ot périssent à chaque instant, de même 
l'atman aussi naitrait et périrait, parce qu'il est constitué par les 
skandhas. 

Par conséquent, de méme qu'on ne dit pas: « Co mien corps 
était », de mêmo [Bhagavat] n'aurait pas dit : « En ce temps, à 
cette époque, j'étais le roi Mündhütar » (1), parce que l'atman 
aurait péri comme le corps, parce que, en ce qui concerne le 
corps (fatra), on admet que c'est un autre [corps] qui [re]aatt. 

Le Süstra aussi enseigne que : 

« L'upadana (= les skandhas « assumés ») n'est pas l'atman, 
car il nait et périt ; comment ce qui est assumé serait-il celui qui 
assume ? » (2). 

De même : 

* Si l'atman était les skandhas, il serait sujet à la naissance 
et à la destruction » (s). 










S'il y a naissance et destruction [de l'atman], l'atman, agent, 
n'existant pas, son fruit n'existera pas. En effet, si celui qui 
accomplit l'acte n'est pas permanent, alors, en l'absence de 
l'agent,... (4), les actes ne seront pas en relation avec le fruit. Si 
le fruit de l'acte accompli par un moment antérieur est goûté 
(upabhukta) dans des moments postérieurs, alors, la rétribution de 
l'acte accumulé par un autre étant mangée par un autre, 

Dhunjtanyenarjitam karma canyab. 








(1) aham ova sa tena külena tena samayena Mândhâtâ nüma râjâ ca. 
kravürti abhüvam .... Volr Madhyamakavrtti, p. 574.4 et note. 
) Madhyjamakaiàstra, xxvil, 6 (Vr, p. S16, b. de Abywh ba). Volr 
cl dessous, p. 283. 
na copüdünam evätmä vyeti tat samudetl ca / 
kathar hi námopüdinam upidità bhavityati | 
(8) Ibid. xviii, 1 (Vrátí, p. 341) 
tmi skandhi yadi bhaved udayavyayabhlg bhavet 
(4) las a yah brten pai phyir med pas 1 


(248,9) 


(248,9) 


(448,5) 


(249,6) 


(249,16) 


(249,16) 
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1I y aura donc destruction [pour l'agent] de l'acte aécompli et 
possession [pour le non agent] de l'acte non accompli (i). 


On lit aussi dans le Süstra : 

= Si celui-ci [, l'être dans cette existence] était différent [de 
celui-là, l'être dans l'existence antérieure], il serait sans connexion 
avec celui-là [, comme une crache est indépendante d'un vêtement]. 
Il coexisterait avec lui. Il maîtrait sans être mort là [à l'existence 
antérieure] ». 

* Anéantissement [de l'agent], destruction des actes, jouissance 
par un autre.des actes faits par un autre, ete. : telles sont les 
conséquences désastreuses [de la thèse ici combattu] » (). 

Par conséquent, que l'aiman soit constitué par les skandhas 
(skandhasvabhava), c'est inadmissible (ayuktam). 


On nous répondra : 

Bien que les moments antérieur et postérieur [, le moment de 
l'acte et le moment de la jouissance du fruit,] soient différents 
(« autres »), cependant, comme ils sont d'une méme série (sam4ana, 
samtati), notre thèse ne présente pas les vices que vous signalas, 

L'auteur réplique : 

"129 a-b. = Si vous dites que ces vices sont inexistants en 
raison de l'existence réelle d'une série, — le vice de la série a 
été expliqué dans la critique faite ci-dessus ». 

Dans la stance [ci-dessus] : 

« Les dharmas de Maitreya et d'Upagupta.... » (s). 








(1) Voir Madhyamakavrtti, p. 325 et n. 2 : akrtabhyagama. Comparer 

Sarcadariana, y. ?6 etc., cités trad. Muséon, note 188. 
(9) Madhyamakasüstra, xxvii, 10 et 11 (Vrtti, p. 579) 

yadi hy ayam bhaved anyab pratyakhysyápi tay bhavet [ 

tathaiva [ca sa] samtisthet tatra fayeta cámptab // 

ucéhedab karmapim nàéas tathányena krtakarmaüm / 

anyena paribibogab syäd evamädi prasajyate // 
Lire xxvii, 0. c» avec Ja version de la Vtt : de bzhin de ni gnas. 
(3) Voir ci-dessus, vi, 61, p. 154.1, 0ü j'ai traduit : = Les dharmas qui 
dépendent de l'affection et de l'aversion On a 92.14 fier sbas, 
15 fer spras et fer sbas, 20 fier spras et ier sbas. La. Madhyama- 
Thavptti, citée ad 92,15 porte ler spas et fournit l'équivalent upagrühaka 
opposé à maitra (byams pa). — D'autre párt ñer sbas — Upagupta 
(Sarad Chandra Das, p. 488). 
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[Nügürjuna] dit aussi : 

« Si l'homme (en qui renait le dieu] est différent du dieu, il n'y 
a pas perpétuité ; si l’homme est différent du dieu, il n'y a pas 
série [des « moments » de l'homme et du dieu] (1). 

Les conséquences que nous avons indiquées demeurent donc, 
car on ne peut considérer comme faisant partie d'une môme sério 
des [dharmas ou kganas, des moments] dont les caractères sont 
réciproquement différents (,les uns divins, les autres humains]. 

Don l'atman n'est pas les skandhas. 








Il n'est pas non plus la pensée. C'est ce que l'auteur montre : 


` 129 c. « Done les skandhas ot la pensée ne sont pas l'atman 
(na yujyate) ». 


Oe n'est pas seulement en raison des conséquences désastreusos 
exposéesci-dessus que les skandhas et la pensée ne sont pasl'ztman, 
(atmatvena nopapadyante); mais cela. résulte encore d'une autre 
considération : 


129 d. « Parce qu'il est faux que le monde soit fini, etc. » (:). 


Comme on lit [dans l'Écriture] que le monde n'est pas fini 
(antavat) etc., il est impossible que l'aman (=> le monde) soit 
les skandhas ou la pensée. 


Les quatorze avydkrlavastus sont lus par toutes les sectes, à 


savoir : 

* Le monde est éternel; le monde est non éternel ; partiellement 
éternel, partiellement non éternel(»); ni éternel, ni non/éter- 
nel, etc. n 





(1) Madhyamakaddstra, xxvi, 16 (p. 889) 
devid anyo manugyaé oed aidivatam ato bhavet / 

. .— devüd anyo manugyoá cet samtatir nopapadyato /| 

(2) On a probablement : 

= =J lokasyüntavattvüdyabhüyüt É 

(8) On trouvèra la formule classique Madh. Vriti, p. 448. : Sälvato 
lokah, asüsvato lokah, süsvatas cüsasvatas ca loka, .... L'équivalent 
sanscrit de ríag kya^ ríag la mi rtag kyah. mi rtag go (vato 'pl 
divatah, adübvato 'py aéivatab) n'est attesté par aucune souroo que jo 
connaisse. Je ne pense pas me tromper en traduisant « partiellement ».. n 
_ Süéoata == éternité dans le passé; ananta = éternité dans l'avenir. 














(50,0) 


(250,18) 


(251,4) 


(51,9) 


(252,9) 
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Comme Bhagavat a dit que ces [points, vastu,] ne doivent pas 
tre tranchés, ce sont les quatorze avyäkríavastus. 

Et ils sont ainsi condamnés (1) : « Si un moine tient que le monde 
est éternel », dans l'Écriture des Pürvatailas (+), « celui qui a 
l'opinion que le monde est éternel, il faut prendre contre lui l'acte 
d'expulsion. Celui qui a l'opinion que le monde n'est pas éternel..., 
que le monde est partiellement éternel... que le monde n'est ni 
éternel ni non éternel, il faut prendre contre lui l'acte d'expul- 
sion ». Il est ainsi déclaré qu'il ne faut ne pas demeurer avec 
eux. — De même pour tous les quatorze avyäkytavastus. 








Or, si les skandhas étaient visés (grak) par le mot loka (mon- 
de) (2, alors, comme les skandhas qui naissent et meurent ne 
sont pas éternels, il aurait été promulgué (vyäkrta) que le monde 
n'est pas éternel. Comme il n'y a pas de skandhas au delà du 
nirvāņa, il aurait été promulgué que le monde a une fin. De même, 
il aurait été promulgué que le Tathāgata n'existe pas après la 
mort. 

Or la thèse que le monde a une fin, et les autres [thèses avy- 
tas] sont condamnées ; donc il n'est pas possible que l'atman 
soit les skandhas mêmes. 

En outre, 


130. « Dans votre système, le Yogin qui voit l'inexistence de 
l’ätman verrait nécessairement au même moment l’inexistence des 
choses. — Direz-vous qu'il abandonne [seulement l'idée de] l'aéman 
éternel : alors votre atman n'est plus [, comme vous le souteniez,] 
pensée ou skandhas ». 


Si l'aiman était les skandhas [ou] la pensée, au moment où le 
Yogin, voyant les vérités (satyadarsanakale), voit la vérité de la 
douleur sous l'aspect de l'absence d'2fman (anatmakakara): « Tous. 
les dharmas sont sans Giman », il verrait l'inexistence des skan- 


(1) Le da de la ligne 5 attire l'attention; la syntaxe de la première 
Partie de la phrase présente des difficultés. 

(2) Un livre de cette école est cité p. 134. 

(8) Par le fait, pour notre auteur, 1oka = Géman, le moi dont on ne 
peut rien dire puisqu'il n'existe pas, 
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dhas en voyant l'inexistence de l'atman (1). — Or [notre adver- 
saire] no l'admet pas. — Donc l'atman n'est pas les shandhas. 


Mais, dira-t-on, lorsqu'on emploie lo mot atman à propos de la. 
connexion de l'acte et du fruit (sambandhakale), ce mot vise alors 
les skandhas en effet, parce que tout autre tman est impossible ; 
mais, lorsqu'il s'agit de la vue do l'inexistence de l'atman (nairat 
mya), alors ce ruot vise l'homme intérieurement actif (antahka- 
ra-purusa??) imaginé par les autres [par les infidèles). Donc, 
au moment où [le Yogin] voit l'inoxistence de l'atman, il voit seu- 
lement qu'il n'y a que dos samskaras vides do puruga intérieur, ot 
la conséquence qu'il verrait l'inexistence des choses [en général] 
ne s'impose pas (2). 

Réponse : 

«Si, à ce moment, il abandonne [seulement l'idée de] l'atman 
éternel, alors votre Ziman n'est plus [, comme vous le souteniez,] 
pensée ou skandhas n. 

Si notre adversaire, craiguant la conséquence que le Yogin 
verrait l'inexistence de toutes choses, comprend aiusi le mot @tman 
dans le sens d'un aiman éternel, il ne soutient [plus] que les 
skandhas ou la pensée sont l'atman : c'est abandonner sa thèse. 

Direz-vous que vous n'admettez pas que [le mot atman] vise 
semblable objet [un éternel purusa], et que, partant, il n'y a 
point faute ? 

Non pas. Tantôt, c'est l'homme intérieur qui est l'aiman ; tantôt, 
ce sont les skandhas : d'où tenez-vous [cette exégèse], puisque 
l'arbitraire est inadmissible ? 

Du fait de l'impossibilité (asambhava) (+), direz-vous, 

Nous avons aussi montré qu'il est impossible que [le mot ##man] 

applique aux skandhas. Par conséquent, si vous ne voulez pi 


(1) Tel ost certainement le sens. Peut-être faut-il lire : bdag med par 
mthon ba phun po med par mthoh bar hgyer. 

(2) Lire l. 18 : bal bar mi hgyur ro sham na / brjod par bya ste / rtag 
bdag spot na do thse de yi phyir / khyod kyi sems sam phuù po bdag mi 
hgyur / gal te yañ dħos po rnams med par mthoù bar thal bar hgyur bas 
hjigs nas. 

(3) 11 est impossible que le mot déman désigne los skandas dans 
l'énoncé de la vérité de la douleur ; et ci-dessus I. 5 (268). 











20 


(252,12) 


(252,18) 


(252,20) 


ei 


(253,15) 
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contraints par notre prasañga,] que le mot atman désigne lès 
skandhas dansla phrase sarvadharma anatmakah = Toutes choses 
sont sans aiman », de même ailleurs aussi vous devez repousser 
cette interprétation. Que si, ailleurs, vous voulez que atman 
désigne les skandhas, il faut aussi soutenir cette interprétation 
"pour la phrase susdite. 


En outre, 


` 181. = Votre Yogin, voyant l'inexistence de l'aiman (nairat- 
mya), ne comprendra pas [pour cela] la nature vraie (tativa) des 
[skandhas], rüpa, etc. ; entrant en mouvement en raison de la 
perception du rüpa, les [passions], affection (raja) etc. naitront, 
parce quil ne comprend pas la nature du [ripa]. 


« Il y a un Hokila sur les étamines » : cela suffit pour que, sans 
goûter la douceur des étamines, n'importe qui perçoire (alamb) 
qu'elles sont douces. « Il n'y a pas de kokila sur les étamines » : cê 
m'est pas une raison pour que celui qui goûte la saveur [des 
étamines] ne perçoive pas la douceur, bien qu'il abandonne là 
conviction (abħinivesa) y relative [à savoir qu'il y a un kokila]. 

De méme, ici aussi, si le Yogin voit de la sorte que les choses 
(dharmas), rüpa, etc., sont dépourvues d'un Ziman permanent, 
alors, comme il ne connaît pas à fond (aparijñāna) leur nature 
(svabhava), que lui [en] arrivera-t-il ? Pour raisonner autrement 
(yadi vä), comme il perçoit les caractères spécifiques (svarapa) 
des [objets], rüpa, etc., pourquoi, bien que (le rüpa) soit sans 
Atman, abandonnerait-il l'afection qui a le rüpa pour objet? 
Celui-là seulement qui a abandonné les [passions], affection, éic., 
parce qu'il sait que leurs objets n'existent pas, ne recherche pas 
les objets de sensation agréable, disant: « Grand bien à l'homnie 
intérieur ! », et n'érite pas le contact avec des objets désagréables 
“par crainte dé la souffrance de cet [homme intérieur]. 

Par conséquent, entrant en mouvement par la perception des 
[objets], rüpa, etc., les (passions,] affection, etc., naissent, parce 
que manque la compréhension parfaite de la nature des [objets], 
compréhension qui est la cause de l'abandon des [passions,] afiec- 
tion, etc. ; — comme elle manque chez les infidèles (bahyavat). 
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Mais, dira-t-on, nous prenons l'Écritare (agania) comme autorité ; 
nous ne sommes pas atteints par l'autorité (pramana) du raisonne- 
ment (larka) ; et l'Écriture enseigne que les skandhas sont latman : 
* O moines, les religieux ou les brabmanes qui. voient. l'Zfman, ce 
qu'ils voient, c'est seulement les cinq upadanaskandhas » (1). De 
méme en est-il ici aussi [,dans le eas qui nous occupe]. 





132. « Si vous soutene: que los skandhas sont l'aiman parco 
que lo Maitre a dit : « Les skandhas sont. l'atman », ce texte nie 
[seulement] qu'il y ait un aman différent. des skandhas, car un. 
autre sütra dit: « L'tman n'est pas le rüpa, etc, n. 


Le texte en raison duquel vous croyez que les skandhas sont 
l'atman ne met pas en lumière le fait que les skandhas sont l'atman 
(skandhān ütmatvena..;) : l'intention de Bhagavat est qu'il n'existe 
pas d'âtman différent des skandhas ; [et il s'exprime comme il le 
fait] en vue de condamner la doctrine des iufidèles au point de vue 


de la vérité de samvrti, et de mettre en lumière d'une manière ` 


exacte la vérité de samorti (2). 


Mais, dira-t-on, comment décidez-vous que ce [texte] est [soule- 
ment] la négation d'un atman différent des skandhas ? 

Du fait qu'un autre sütra nie que les [skandhas], rapa, etc, 
soient l'aiman. 

Comment cela ? 


183. « Comme un autre sütra déclare quo le rapa, la vedan 
ne sont pas l'aiman, ni la samjAa, ni les samskaras, ni le vijana 
non plus, — on n'admettra pas que l'enseignement de [ce] sütra 
soit que les skandhas sont l'atman n. 





1l est done certain que ce sütra : « C'est dans les cinq upadana- 
skandhas sans plus (eva) qu'ils voient l'aiman », nie seulement 
qu'il y ait un aman différent des skandhas. Et le sütra qui nie 
que les [standhas,) rüpa, ete., soient l'aiman, nie que l'objet 





(1) Volr ci-dessus p. 244 


(2) Je traduis comme si le texte portait : phyin ci ma log par gsal bai 
sar peut-on comprendre « ... mettre on lumière inexactempnt .., n ? 








(254,12) 


(255,09) 


(256,8) 


(256,16) 
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(eigaya) de la satkayadrsti, l'atman = désigné en raison de », (1) 
ait pour upadana les skandhas ; — voilà ce qui en est; — pour 
introduire dass la pensée de la réalité (fafvacitta). Parce que, 
Vupadatar [c'est-à-dire l'atman] n'étant pas pergo, son upädana 
aussi n'existe pas ; il y a donc abandon de l'affection pour les [skan- 
dhas), rūpa, etc. [aussitôt qu'on a compris que l'aiman n'est pas 
upadalar, v'a pas pour upadana les skandkas, v'a pas d'upadana, 
n’est qu'une désignation, prajiiapti]. 

Comme ua autre sütra s'exprime dans ce sens, on n'admettra 
pas que l'enseignement du sūtra précédent soit que les skandhas 
sont l'atman. 








D'ailleurs, même à le prendre vous l'entendez (?) (2), l'enseigne- 
ment de ce sütra n'est pas capable de montrer que les skandhas 
sont l'atman. 

Comment ? dira-t-on. 


134 a-b. * Quand [le sütra] dit que l'afman est les skandhas, 
il est la collection des skandhas, il n'est pas de la nature des 
skandhas (skandharapa) ». 


De méme que quand on dit: « les arbres sont la forêt », la forêt 
est la collection (s) des arbres, mais n'est pas de la nature des 
arbres, car il s’ensnivraît que chaque arbre serait forêt. 

Par conséquent, la collection, n'étant rien que ce soit, 


184 cd. « n'est pas protecteur, dompteur, témoin ; comme elle 
n'est pas cela, cet [Ziman] n'est pas la collection =. 


Bhagavat a dit que [l’Zman] est protecteur et témoin : 
*« L'aiman est le protecteur de l'atman ; l'atman est l'ennemi de 


(1) brten nas gdags pa qui qualifie day (Stman) correspond, je pense, 
au sanscrit upadaya prajfapita (voir Madhyamaka, xxiv, 18, cité 
ci-dessus 228 n)» qu'on peut traduire = désigné en raison de», = objet du 
vyavahüra, vyavahrta en raison des causes ». — Voir Madh. Vriti, 
189.13, 285, n. 4. 

(On a vu que le sens du prafifyasamutpäda est l'upädäya-praftapti, 
ci-dessus p. $89. 

(6) sgrub pal tbsul du Bes kyab —— siddhanayena niécito 'pi ... (M) 

(8) sarpbhära ! samüha 
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Vatman ; l'aiman est le témoin do l'aiman pour les bonnes et les 
mauvaises actions ». (1) 

I a dit qu'il était dompteur : 

« Par l'aiman bien dompté, le sage obtient le ciel ». (2) 

Or il est impossible que la collection en elle-même (samahama- 
tra), n'étant pas une chose réelle (dravya), soit protecteur, domp- 
teur, témoin, Par conséquent, l'&man n'est pas la collection. 

Mais, dira-t-on, la collection n'existant pas à part des membres 
de la. collection (samiühin ??) ()), [Paiman] sera considéré comme 
étaut le fruit même dos membres de la collection. Par conséquent, 
la qualité de protectour, dompteur et témoin, sera justi fée. 

Non pas ; car nous avons exposé le vice de cette conception. 


En outre : 


135 a-b. Alors [, dans votre hypothèse ,] ses membres placés 
en tas seraient le char, car l'aiman est semblable au char ». 


Comme l'enseigne le sūtra : 

« atman : c'est là une pensée de Satan ; vous êtes hérétique ; ce 
tas de samskaras est vile ; il ne s'y trouve pas d'être personnel 
(sattva) ». 

* De méme qu'on dit « char » en raison de la collection des 
membres [du char], de même, en raison des skandhas, l'opinion 
commune d’être personnel ». (4) 

Donc, 


135 c-d. « Puisque le sūtra dit que l'aiman est en raison des 
skandhas, il n'est pas la simple réunion des skandhas n. 


[L'atman] n'est pas la simple collection des membres, supports 
(upadana) de désigoation, on raison desquels il est désigné [comme 


(D Los padas o ot d, Madh. viti, 364, 
(2) Volr ci-desst 
LE) On a lol e déen pure. 
(4) Comparer Samyutta, i, p. 15, et ci-dessus p. 246. 
kin nu satto ti paccesi müra ditthigatam nu to / 
suddhasahkhürapunjo yam nayiddha sattüpalabhati // 











(257,1) 


(257,13) 


(258,7) 


(258,16) 


(258,17) 


258,19) 


(259) 
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tima) (1); parce qu'il est désigné en raison [d'eux] ; comme il en 
est pour ce qui provient des éléments matériels (Dhifa. — De 
méme que, ayant les éléments pour cause (hofum krva), prove- 
nant des éléments, sont désignés le bleu, etc., l'œil, etc. : ni l'un 
ni l'autre ne sont la simple réunion des éléments. De même l'aiman, 
qui est une désignation (prajñaptyātmaka) dépendante (hetum 
diva) des skandhas, ne peut pas être la simple collection des 
skandhas. 

Mais, dira-t-on, la crache, etc., infirment le caractère contrai- 
gnant (niyama) [du hetu de votre syllogisme, car on dit cruche en 
Taison de terre, eau, etc. (bhatany upüdaya prajüapyate ghatah), 
et cependant la cruche n'est qu'ane réunion des éléments]. 

Non pas, car il n'est pas prouvé que même la cruche, 
soit qu'ane collection du rüpa, ete., — car la même question se 
pose [que pour l'aéman] (2). 

Mais, dira-t-on, il est vrai que le char n'est pas la simple collec- 
tion de [ses membres], roue, etc., - mais lorsque [les membres] 
roue, etc., sont doués d'une certaine disposition (ou figure, sam- 
sthana, akara) (s), alors ils obtiennent le nom de char. De même 
Patman n'est qu'une construction (, une disposition, vyBha, nyasa) 
Ues [standhas], rapa, etc. 

Non pas. 

Pourquoi ? dira-ton. 











136 a-c. « (L'afman serait], dites-vous, [simple] disposition 
[des skandhas] : les choses matérielles (rüpin) sont susceptibles de 
disposition ; elles seront donc, pour vous, l'ziman ; et la collection 


(1) yad up&diya yat prajüapyate na tatpajisptyupidindbgasambhi- 
ramâtram. 

D'après les passages parallèles, Madh. Vriti, 215.;, 285, n. 4, cette 
version comporterait Pafixe du génitif : btags-pai De bar len pai = 
prajřaptyupādāna- 

Mais je ne crois pas cette remarque décisive contre la restitution 


proposée, 

A séparer btags pa de ñe bar len pa, on ne pourrait construire : tat 
praÿñaptam … — «ce désigné », car il faudrait, dans cette hypothèse 
dtags pa de ni et non pas de ni btags pa. 

(2) talyaparyanuyogat. 

(8) Voir p. 273.2. 
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des [données spirituelles], pensée (= vijizna), etc. (2e sms, etc) 
no sera pas l'aimaii ». 


Pourquoi ? dira-t-on. 


136 d. « Parce que les [données spirituelles] ne sont pas sus- 
ceptibles de disposition ». 


N'étant pas matérielles. < 
Autre point. 


1377 a. « L'upadatar ne peut être la même chose que.son up- 
dana ». 


Pourquoi ? dira-t-on. 
137 b. « Dans ce cas, l'acte ot l'agent seraient la même chose s. 


Upadatar, parco qu'il assume, c'est l'agent; upadana, parce 
qu'assumé (upatta), c'est l'acte ; l'agent, c'est l'atman ; l'upadana, 
ce sont les cinq skandhas. 

Si l'atman était la simple collection des [skandhas], rāpa, etc., 
l'agent et l'acte seraient la même chose; et on ne veut pas de 
cette conclusion, parce qu'il s'ensuivrait que les éléments et les 
choses (rüpani) qui [en] dépendent, la cruche et le potier, seraient 
la même chose. 

Comme le dit (Nügürjuna] : 

« Si le feu était co qu'est lo combustible, l'agent et l'acte 
seraient la même chose » (1). 

Et: 

* Par le fou et le combustible s0 trouve entièrement expliquée 
toute la relation do l'aiman ot de l'upadana, en même temps que 
le tissu [et les fils], la cruche [et ses éléments] (s) ». 





() Madhyamahadástra, x, Y 
yad indhanam sa cet agnir ekatvam kartrkarmaņoh / 
(2) Ibid. x, 15 
agnindhanïibliyün vyükhyüta Atmopüdnayoh kramah / 
sarvo niravasegepa sürdham patagbagülibhib /[ 


(250,10) 


(260,12) 
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De même qu'on ne veut pas de l'identité du feu et du combustible, 
de même faut-il rejeter celle de l'atman et de l'upadana (1). 


Mais, dira-t-on, cet upadatar, qui est l'agent, n'est rien que ce 
c'est la simple réunion des upadanas. 

L'auteur dit que cette manière de voir non plus n'est pas justi- 
fiée : 





137 c-d. « Si on pense que l'acte existe en l'absence d'agent, 
il n'existe pas, car il n'y a point d'acte en l'absence d'agent +. 


Tl n'en est pas comme vous pensez : si vous ne voulez pas d'agent, 
il faut rejeter l'acte, qui n'aurait pas de cause. 

Le Süstra dit : 

« De même faut-il juger de l’upädana [, en niant l'existence 
indépendante de l'upadatar et de l'upadana], par la négation de 
l'agent et de l'acte. Et il faut considérer toutes les autres choses 
d'après l'agent et l'acte » (2). 

(9) Prenant le suffixe lyu (== *ana) pour marquer le bhava 
(have Iyutpratyayam krteü), on a upadana à raison d'upatti : 
[upadana signifie done l'action (kriyā) d'assumer]. 

Le bhava n'existant pas sans ce qui le produit (sadh), sont im- 
pliqués ses producteurs : ce qui est assumé (= karma, objet de 
l'action) et celui qui assume (= karfar, sujet de l'action). 

Prenant le suffixe Zyuf pour marquer le Harman, objet de lac- 
tion, en vertu du [principe] krfyalyuto bahulam (Panini, iii, 8, 
118), le mot upadana désigne le karman, à savoir ce qui doit être 
assumé. 





(1) Que faire de las ña, 1. 111 2a yan tr 

(2) vili 13 ( Vreti, p. 189 et 190), cité ci-dessus 227. 
vam vidyüd upidànam vyutsargâd iti karmapah / 
Kkartué ca karmakartrbhyüm éesün bhâvân vibhüvayet // 

Notre texte porte ici Dhävan et non dharmän. 

(3) Comparer le commentaire de la MadA. vriti p. 189.1, upittir upi- 
ditam | anena copittikriyàm aba / sà ca svasidhanam kartiram upüdi- 
füram karma copdánam samnidhüpayati — e bar len pas na ie bar 
len pa ste de ar na hdis ni fe bar len pai bya ba bstan Ia [ des kyab rat 
gisgrub byed byed pa po de e bar len pa po dab ne bar blab bar bya ba 
las hürin par byed cid / ..... 

TI faut donc lire upäiter upädänam. 
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Par conséquent, de même qu'on parle d'acte en raison de l'agent, 
(Earma prajñapyate) et réciproquement ; de méme l'upadafar en 
raison de l'upadana, et réciproquement, 

[Lo Süstra] dit encore : 

L'atman n'est pas différent de l'upadana ; il n'est pas non plus 
l'upadäna ; il n'est pas sans upadana ; et la conclusion qu'il n'existe 
pas, est fausse » (1). 

Par conséquent, en l'absence d'agent, l'acte aussi n'existe pas, 
Et le [sütra] qui enseigne : « On ne perçoit pas d'agent, l'acto 
existe, la rétribution existe » (2), il nie que l'agent existe en soi 
(svabhüvena), et ne nie pas qu'il existe comme membre de la com- 
mune pratique des désignations interdépendantes (s), car un [stra] 
dit : « Ce pudgala revêtu d'ignorance accomplit des actes bons, 
etc. » (9 


Autre point : 


138-139 « Le Muni a enseigné que l'atman est en raison des 
six dhatus, terre, eau, feu, vent, vijüzna, espace, et des six sparsa- 
yatanas, œil, etc. ; que l'aman est en s'appuyant sur la pensée 
et les dharmas succédanés de la pensée (caifta). Done, il n'est pas 
ces [dhütus, etc.) et lui-même (s) ; il n'est pas leur simple collec- 
tion. Par conséquent, la pensée de les prendre pour moi n'est pas 
justifiée n. (s) 





Tl est dit dans lo sütra : « O grand roi ! ce purusapudgala est 


(1) Madhyamakaiüstra, xxvii, 8 (Vrtti p. 577) 
evam nānya upīdänīn na copidünam eva sab /. 
fitmà nüsty anupüdinab nip niaty ega nlécayah /[ 

(2) Comparer la Paramärthašūnyatā : iti hi bhikgavo 'sti Karma, asti 
phalam. kürakas tu nopalabhyate .... (Bodhicarydvatdra, ix, 73, p. 474. 

(8) upüdüyaprajüapyavyavahürühgatvena 

(4) avidyänugato 'yam purusapudgalal .... ; voir Madh, Vr. 180,4, 888, 
etc. 

(5) Je no vols pas d'autre traduction possible de In formule de ni de 
rnams dah de Rid ma yín que nous retrouverons ci-dessous dans le 
commentaire. 

(6) Soit, pour le quatrième püda, 

nāto [yuktā] teşv ahamkārabuddhih 





(261,12) 


(261,14) 


(261,19) 


(262,6) 


(262,5) 


(269,9) 


(268,16) 
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de six dhatus, de six sparsayatanas, de dix-huit mana-upaviea- 
ras ». (i) - 

Les six dhatus sont la terre, l'eau, le feu, le vent, le vijüzna et 
l'espace. En raison de ces [dhatus], la désignation atman (atma 
prajnapyate). 

Les six sparsayatanas, depuis le caksuhsparsayatana jusqu'au 
manahsparsayatana. En raison de ces [ayatanas], la désignation 
atman. 

Les dix-huit mana-upavicaras : les six. saumanasya-upavicaras. 
relatifs à la couleur, au son, à l'odeur, à la saveur, au tangible, 
aux dharmas; de même pour les daurmanasya et les upéksd- 
upaviearas. 

. En raison dé ces [données] et s'appuyant (? upa-grhya, upd- 
daya ?) sur la pensée et les dharmas suceédanés de la pensée 
(caittadharmas), désignation de l'atman. 

Comme il est dit que l'Zman est désigné [comme aman] par le 
moyen (*d»ürena) de ces dhätus, ete., il n'est pas ces [dhatus] et 
lui-même. Le sens est qu'il n'y a pas identité (ananyatva). `= 
Tl n'est pas non plus leur simple collection. 

Comme les dharmas qui ont été énumérés ne peuvent être 
Patman, la pensée de les prendre pour le moi n'est pas justifiée. 

Puisque, — l'objet de l'idée de moi n'étant pas les skandhas, et 
n'étant pas non plus différent des skandhas, — il n’y a pas d'objet 
de l'idée de moi, — le Yogio, ne percevant pas d'aiman, comprend 
que le mien » aussi est dépourva de substance (asara) : écartant 
tòut le samskrta, ne se prenant à rien, il obtient le nirvana (anu- 
pädāya parinirezsyati). — Par conséquent, cet examen (vicara) 
est grandement propice (hadra) 


Mais, celui qui soutient que l'objet de l’idée de moi est les skan- 
dhas et la peusée, dans son système, l'idée de moi durera aussi 





1) Pidputrasamagama, cité Siksüsamuceaya, p. 244 ; Bodhicaryä- 
vatàra, p. 508 : comp. Maijhima. iii, p. 240. 

saddbütur ayam mahäräja purusob / satsparsáyatanah / astâdasama- 
nopavicarah. 

La version de Bodhic. porte skyes bu gañ sag, parugapudgala, comme 
la nôtre. 

 Abhidharmakoiav. Burn. 4? a : gadübàtor ayam bhikso puruga iti 














MADHYAMAKĀVATĀRA CHAPITRE VI. 309 


longtemps que se produiront les skandhas, parce qu'ils sont le fon- 
dement de l'idée de moi (ahamkara). 
C'est ce que dit l'auteur : 


140. « On comprend l'inexistence de l'atman (nairatmya), et 
on rejette l'atman permanent : mais on ne veut pas que cet [atman 
permanent) soit le point d'appui de l'idée de moi. Que quelqu'un, 
dans ces conditions, puisse, par la connaissance du nairatmya, 
abandonner la « vuo de l'atman » (, l'idée de moi, atmadrsfi), 
c'est une doctrine vraiment merveilleuse ! » (1) 





Si l'atman est permanent et objot de l'idée de moi, on abandon- 
nera l'idée de moi par la [connaissance de] l'inexistence de cet 
[atman]. Mais dire qu'en voyant l'inexistenco d'une chose différente 
de l'objet de l'idée de moi, on obtiondra l'arrêt de l'idée de moi, 
c'est vraiment admirable à vous ! 

L'auteur montre, par un exemple, l'incohérence de cette opinion : 





141. « Il voit un serpent installé dans un trou dans sa maison ; 
mais, constatant qu'aucun éléphant ne s'y trouve, il n'a plus peur 
[de l'éléphant] et abandonne toute crainte du serpent même : notre 
adversaire est vraiment candide ! » (2) 


Celui qui, même à proximité de la cause de danger, ne voyant 
pas le danger (bhaya) qui s'y trouve, ne prend pas de précautions 
(pratividhanam akurvan) et, par folie, fait montre d'absence de 
crainte (bhaya), il sera saisi par le serpent.... (1) 

L'absence de l'éléphant n'est pas capable d'écarter le danger du 
serpent, = De même, dans le système de celui qui prend les skan- 











(1) mirütmykvabodhaklle nityam ütmipam jahitl, tam tu abamki- 
räérayatvena neochati. tasmüt nairitmyüvabodbüd ütmadpstib kenüpy 
wtarjyate … 

(8) Cltó Subhgitasamgraha, fol. 20 

Paéyann ahim chidragatam svagehe. 
gajo 'tra nistiti nirasta&atkhab / 
jabáti sarpüd api náma bhītim 

aho bi nümárjavatà parasya // 

(0) Je ne vois pas comment interpréter la phrase phabs pa riled pa 
Nid kyis na = kinvalübhàd eva. 





(264,0) 


(265,) 


(265,5) 
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dhas et le viÿñäna pour l'aiman, l'absence d'üfman permanent 
n'est pas capable d'écarter l'idée de moi qui a pour objet les skan- 
dhas. Par conséquent, certainement, sa transmigration ne sera pas 
arrêtée. 


L'auteur a donc établi les deux thèses, que l'aiman n'est pas de 
la nature des skandhas (*svabhava) et qu'il n'est pas différent des 
skandhas : il va montrer maintenant que l'aiman (atmasattz ?) ne 
pent être conçu comme contenant et contenu (adara, adheya) 


142. « L'atman n'est pas dans les skandhas, ni les skandhas 
dans l'aiman, parce que cette conception serait possible s'il y 
avait différence [entre l'afman et les skandhas] ; mais il n'y a pas 
différence : donc, c'est une conception fausse ». (1) 


Quand il y a différence, la qualité de contenant et contenu est 
possible, C'est ainsi qu'on. pense : « Le petit lait est dans la man- 
geoire de métal » ; la mangeoire et le lait étant différents, le monde 
Tes voit comme contenant et contenu. 

Mais ni les skandhas ne sont, de la sorte, différents de l'atman, 
ni l'atman n'est différent des skandhas ; ils ne peuvent avoir la qua- 
lité de contenant et contenu. 





L'auteur montre comment l'atman ne peut être = en possession 
des skandhas » (skandhavattoa) : 


143. « L'atman n'est pas admis comme possédant le rapa, 
parce que l'atman n'existe pas ; par conséquent, la relation de 
Possession est imposible. Elle existe quaud il y a différence : goman, 


Q) Cité Madhyamakavrtti, p. 434 
skandhegv âtmâ vidyate naiva cat 
santi skandbä nàtmanitiha yasmät { 
saty anyatve sy&d iyam kalpani val 
tac cānyatvam nāsty atah kalpanaişā // 

dont la version : 
bdag ni phufi po la med phuh hdi dag 
Mag a yod pa ma yin gaü gi phyir. 
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quand il n'y a pas différence : rüpavün ; mais l'aiman n'est ni la 
mômo chose, ni autre chose que le rapa » (1) 


Nous avons réfuté plus haut l'identité et la différence de l'atman 
et des skandhas. 

Le sullixe qui marque la possession (mat ou vatpratyaya) est 
employé dans le cas d'identité, commo par exemple : rüpavan 
devadatiah, « Devadatta a un corps (?) » ; dans le cas de diffé- 
rence, par exemple : goman, « [Devadatta] a des vaches ». Mais 
comme il n'y a ni identité ni différence entre le rapa et l'aman, 
on ne peut pas dire rapavan atma. 


Maintenant, voulant enseigner par énumération (samkhyadva. 
rena), dàns un exposé résumé des thèses condamnées, que la 


satkayadrsti se meut (pravrtta ?) sur des points d'appui et avec 
des aspects faux, l'auteur dit : 


144. « L'atman n'est pas le rüpa, ni doué de rapa, ni dans le. 
rüpa; le rüpa w'est pas dans l'aiman. De même, sous quatre 
aspects, jugez des autres skandhas. Ce sont là les vingt pièces de 
V'atmadrsti ». (s) 


La satkayadrsti prend pour l'atman, de quatre manières diffé- 
rentes, les cinq skandhas qui sont dépourvus d'atman ; elle a donc 
vingt pièces. 


() Cité Ibidem 
isto nütmâ rüpavün nüsti yasmíd 
Ke mattvürthopayogo hi nütah / 
bhede gomän rüpavän apy ubhede 
tattvünyatye rüpato nätmanab stah /: 

b. Lo MS. porte matt» 

La version tibétaino de Ia. Vjtti rend rüpato par dios med phyir «» 
arüpatah, abhävatah. — « Identité et différonce ne sont pas de l'dtnan. 
parce qu'il n'existe pas » au lieu de : « Identité et diférence relative- 
ment au rüpa ... » 

(2) Citó Subhäpitasamgraha, fol. 26 

rüpam nitri rüpavàn naiva eütri. 
vüpe nitmà rüpam &tmany asac ca / 
skandhän eva viddhi sarvärpé caturdhñ 
viméaty ami te It avadrgteb // 











(266,10) 


(216,16) 


(267,6) 


(267,14) 
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Mais, dira-t-on, l'examen [de chaque skandha] est quintuple. 
Le Süstra, en effet, ne dit-il pas : 

« Le Tathägata n'est pas les skandhas, ni autre que les skan- 
dhas; les skandhas ne sont pas en lui; il n'est pas dans les 
skandhas ; il n'est pas doué des skandhas : quel est le Tathā- 
Bata ? » (i) 

La [satkayadrsti] est donc de vingt-cinq piéces. Pourquoi. dites- 
vous vingt ? 

Ces. vingt pièces de la satkayadrsti sont déterminées dans le 
Sütra (s); Comme l'adhésion an moi (atmabhinivesa) est impossible 
si on ne [se] prend aux skandhas, la [satkayadrsti] se meut en 
s'appuyant sur les skandhas de quatre manières. 

Comme il ne peut done y avoir nulle part d'adhésion au moi 
(atmabhinivesa) indépendamment des skandhas, un cinquième 
aspect de la satkayadrsti est impossible. Par conséquent, la 
satkayadrsti est seulement de vingt pièces. 

Si le Sastra en indique un cinquième, la thèse de la différence 
(anyatva), c'est pour contredire la doctrine des infidèles. 

L'Écriture enseigne que le fruit de srofaapaíti se manifeste 
quand sont détruites par la foudre du savoir les vingt hautes cimes 
de la montagne de la satkayadrsti : 


145. = Ce sont ces hautes cimes placées sur la large montagne 


de la satkayadrsti, avec lesquelles périt la montagne de l'hérésie 
brisée par La foudre de la connaissance de l'inexistence du moi.» (s) 





(1) Madhyamakasdstra, xxii, 1 (Vrtti, p. 49 454) 
skandhā na nānyaþ skandhebhyo násmin skandh na tegu sab / 
tathägatah skandhaváo na katamo tra tathigatab // 
(2) Voir, par exemple, Sammyuéta, iv, p. 287. 
(3) Cité Subhäşitasamgraha, tol. 26-7 (avec de mauvaises lectures en 
à. sahasaiva tu) 
etai tàni ükbarigi samudgatüni 
sstkiyadrstivipulacalasamst 
mairütnyabodhakuliéena vi 


Vision prayst caba yate - - dna | 
Voir Mahävyutpatti, 208, viméatitikharasamudgatah satkäyadrsti- 
Sailab, rüpam ätmä svämivat, rüpavän ätmä alamkäravat, Atmiyam 
rüpam bhrtyavat, rüpe âtmâ bhájanavat. 
Comp. Madhyamakavr tti, p. 
On distingue deux formes de-satkäyadrgti; la première, parihalpitä, 
n'existe plus chez le srotaüpanna ; la seconde, sahajë, demeure. 
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La montagne de la satkayadrefi, tant qu'elle n'est pas frappée 
par la foudre du noble savoir, développée tous les jours par les 
pierres des passions, existant depuis la transmigration sans origine, 
élevée dans les trois mondes (tamadhatu, ete.), étendue dans 
toutes les directions, profonde depuis la terre d'or de l'ignorance 
— quand elle périt par la foudre de la connaissance du nairatmya, 
los cimes très élevées qui périssent avec elle, co sont ces cimes 
[dont parle l'Écriture]. 





Maintenant, pour réfuter la doctrine de l'existence réelle (dra- 
vyasatta) da pudgala, qu'imaginent les Árya-Sümmitiyas (1), 
l'auteur dit : 





146. « Quelques-uns soutiennent l'existence réelle du pudgala 
dont on ne peut dire qu'il soit identique ou différent, permanent 
ou impermanent, etc. ; ils soutiennent qu'il est la connaissance 
des six vijnanas (?) (2) ; ils soutiennent qu'il est aussi le fondement 
de l'idée de moi ». 





Comme il n'est pas perçu (grahanäsidäheh) indépendamment 
des skandhas, le pudgala n'est pas autre que les skandhas ; il 
n'est pas non plus de la nature des skandhas, parce qu'il serait du 
même coup sujet à la naissance et à la destruction, Par consé- 
quent, on ne peut dire (anirvacaniya) qu'il soit identique ou diffé 
rent (tattvanyatvena) relativement aux skandhas, 

De même que pour l'identité et la différence, de même on ne 
peut pas dire qu'il soit permanent (nifya) ou impermanent, 

Tl est aussi la connaissance des six vijüanas (e). 

Il convient que ce pudgala soit une chose réelle (dravyasat), 
car on le qualifie d'agent et de « jouisseur » (kartptvena bhoktrtvena 
vacaniya), car il est on relation avèc la transmigration, lé nirvana, 
la captivité et la délivrance, 





(1) Volr ci-dessus p. 244. 

(2) rnam çes drug gi çes byar de hdod cih = padvğjñänänäm üeyam 
tam icchanti. -- Mais lo pudgala m'est certainement pas l'objet (jñeya) 
do la connaissance visuelle, etc. — D'ailleurs le commentaire : rnam par 
ges pa drug gi çes pa yad yin no = şadvijħänänäm jüänam apy asti. 

(3) Voir la note précédente. -+ Faut-il comprendre : « c'est lui qui 
connait par les six vóldnaa » 





(208,5) 


(269,3) 


(269,10) 


(269,9) 
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Ils soutiennent qu'il est l'objet de l'idée de moi. 
Cette doctrine non plus n'est pas justifiée : 


147. « Parce qu'on ne considère pas la pensée comme indicible 
relativement au īpa, on ne considère pas comme indicible ce qui 
existe réellement (sadbhava 7). Si quelque dímam était établi 
comme existant (bhavena ?), de mème que la pensée il ne serait 
pas indicible... » (1) 


Ce sloka montre qu'un « iadicible » ne pent pas exister réelle 
ment (dravyasatéayz). 

Pour montrer qu'il existe comme désigoation, (prajñaptisattayā), 
l'auteur dit : 


148. « Pour vous, la crache n'existe pas absolument (bhava- 
siddharapa), parce qu'elle est indicible à l'égard du rapa, eto. ; 
Patman, qui est indicible à l'égard des skandhas, il ne faut pas le 
considérer comme établi d'une existence en soi. » 


On attribue une existence de désignation à la cruche, qu'on ne 
peut pas dire qui soit identique ou différente relativement au 
rüpa, etc. ; de même l'aiman, comme la cruche, existera comme 
désignation. 

Ayant expliqué dans ces deux ilokas ce qu'il nie et ce qu'il 
afírme [relativement à l'existence de l'2man], l'auteur entreprend 
maintenant, en disant que l'identité et la différence ont pour point 
d'appui ou réceptacle les choses réelles (bhavasrayatvena), de nier 
Patman parce qu'il n'est pas le point d'appui des qualités des 
Choses (bhavadharma"). 


149. « Vous ne voulez pas que le vijana soit différent de Iui- 
méme; vous voulez qu'il soit autre chose que les [standhas], 
ripa, etc. ; on constate ce double aspect [, d'identité et de diffé- 
rence] dans les choses (bkäva). Par conséquent l'aman n'existe 
pas, parce qu'il est dépourvu de [ces] qualités des choses (bhava- 
dharmarahitatoat) ». 








(A) 147 d. Comment faut-il comprendre grub dos? =... étant une chose 
établie comme est la pensée .. = ? 
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Si, comme vous le sontonez, l'atman existait réellement (dra- 
vyasat), sans aucun doute, comme le vijana, il no serait pas 
différent de lui-méme, il serait une chose différente des [skandhas], 
ripa, etc. — Mais ce n'est pas le cas. Par conséquent, ne possé- 
dant pas les caractères (dharmas) de la chose, comme la cruche, 
l'atman n'existe pas [d'existence réelle, dravyatas]. 


Puisque, examiné de la sorte, le pudgala ne peut être une chose 
réelle (dravya) : 


150. a-c. « Par conséquent le point d'appui de l'idée de moi 
n'est pas une chose ; n'est pas différent des skandhas ; n'est pas 
de la nature des skandhas ("rüpa) ; n'est pas le réceptacle les 
skandhas (skandhadhara) ; n'en est pas pourvu. » 


Quand on l'examine de près, l'objet (visaya) de l'idée de moi 
ne peut pas être une chose réelle (dravya) ; ni être différent des 
skandhas ; il n'est pas do la nature des skandhas (svabhava) ; ni 
le réceptacle (adhara) des skandhas. 

= Ou bien [la thèse condamnée est que] les skandhas étant son 
réceptacle, il est contenu dans les skandhas. Pour mettre en 
lumière les deux thàses de [l'2mam] contenant ou contehu 
(adhara, adheyapaksa), le composé (skandhadhara) se rapporte 
aux deux. 

L'atman n'est pas non plus pourvu des skandhas. 

Par conséquent, qu'on soutienno que l'atman est « désigné n, 
qu'on soutienne qu'il n'est pas perga (alamb), il ne faut pas 
admettre l'aman de la multiple manière qui a été exposée 
(yathoktakarais). 

L'auteur dit : 


150. d. «Tl est établi en raison des skandhias ». 





Do méme qu'il n'y a pas naissance sans oi 
soi, etc.) bien qu'on admette, pour ne pas briser la vérité do 
santi, ceci seulement : « ceci naft en raison de cela » (1) ; de 
méme, ici aussi, — comme [l'atman] repose sur la « désignation 





(1) Voir ci-dessus 226 et suiv. ` 
n 


(270,12) 


a) 


(2718) 
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en raison de », — il faut admettre, en vue de rendre compte de 
l'expérience mondaine (laukika vyavahara), ceci seulement : 
* désignation en raison des skamdhas », après avoir écarté les 
manières [d'entendre le rapport de l'atman avec les skandhas] 
qui présentent les défauts qu'on a vus, — parce qu'on constate la 
désigoation et la pratique d'atman (1). 


L'auteur expose un exemple emprunté au monde extérieur en 
vue d'éclairer ce qu'il vient de dire pour prouver que l'aiman 
n'est que « désignation s. 


154. « De méme, on ne veut pas que le char soit différent de 
ses membres; il n'en est pas non-différent ; il n'en est pas 
pourvu; il n'est pas dans ses membres, qui ne sont pas en lui; 
il n'est pas leur simple collcetion, ni leur figure (samsthana) (). » 


(272,:) Les cing thèses de l'identité, de la différence, du contenant, du 


contenu, de la possession ont été expliquées ci-dessus. Il faut 
démontrer les thèses relatives à la collection et à la figure; et 
l'auteur entreprend de les expliquer : 


152 a-b. « Si le char était la simple collection, le char existe- 
rait même à l'état de poudre ». 





On Pa déjà dit [: la thèse de collection est fausse] ; si on Pex- 
pose à nouveau, c'est pour mettre en lumière [la fausseté de la 
thèse), en indiquant un nouveau défaut. 

Pour la même raison, l'auteur dit : 


152 c-d. < Comme, l'organisme (arigin = qui a des membres) 
n'existant pas, les membres n'existent pas, le char ne peut non 
Plus être la seule figure ». 


_ (1) eram ihápy upâdáyapraiüaptisamïérita [iti] yathoktadosavantam 
Akäram pratyäkhyäya skandhän upüdaya prajñaptir ity etävanmätram 
Kee abhpupagataryan, Stmavyaralde 
ee 
Püntaprejiapti s ire Mman; eyacahdra tont l'ensemble de l'activité 
relative et consécutive 4 cette manière de dire : souhaiter le bonheur de 
l'âtman, etc. - 
(2) On a déjà parlé du sarsthäna, ci-dessus 259.1. 
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Comme, l'organisme n'oxistant pas, les membres n'existent pas, 
pour cette raison los membres n'existent pas. Par conséquent de 
qui le char serait-il la collection ? 

Le mot api (aon plus) pour réunir : le char ne pouvant être la 
soule figure, il ne peut être la seule collection, — Pourquoi ? 
dira-t-on. — Parce que l'organisme n'existant. pus, les membres 
n'existent pas : pour cette raison, le char ne peut être la seule 
figuro. Et nos adversaires admottent l'inexistence do l'organisme. 


Autre point. Si on veut que le char soit la seule figure, cette 
figure est ou bien des membres ou bien de leur collection. Si on 
veut que le char soit une còrtaine figure des membres, cette figure 
sora, ou des membres n'ayant pas dépouillé leur figure particulière 
antérieure, ou des membres l'ayat dépoi La première 
hypothèse est fausse. 

Pourquoi ? dira-t-on. 





153. « Si, même quand il tait partie du char, la figure de 
chaque membre est comme elle était antérieurement, de même 
que le ghar n'existait pas dans les membres à part, de même il 
n'existe pas maintenant [qu'ils sont réunis] ». 


Si, à l'époque (daus l'état) de char (rathakale'pi), la figure de la 
roue, etc. est exactement la figure de la roue, ete. dans l'état anté- 
rieur au char (rathavasfld); alors, de même que le char n'existe 
pas dans les membres séparés, de méme il n'existera pas [dans les 
membres] même à l'époque (dans l'état) do char: parce que la 
figure des membres n'est pas différente [de ce qu'elle était aupa- 
ravant]. 

Acceptera-t-on la deuxième hypothèse, que le char est une 
autre figure [des membres] ? Dans ce cas aussi, 


164, « Si la figure des roues, etc. était différente à l'époque 
(dans l'état) de char, on la percevrait [différente], — et ce n'est 
pas lo cas. Par conséquent la seule figure des [membres] n'est pas 
lo char. » 


Avant [que le char n'existe], les membres du char, roue, axe, 
chevilles, etc., ont chacun une certaine figure, étant plats, longs, 


(274,3) 


(278,16) 


(274,13) 


(275,6) 
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ronds, ctc. Si, à l’époque [cà nait] le char, il leur nait une 
certaine autre figure, on la percevra, et on ne la perçoit pas. 
Car on ne voit pas que la roue qui a la figure déterminée des 
rayons, de la jante, du moyeu, etc., prenne une nouvelle figure 
lorsqu'elle fait partie du char (rafhavasthayam). De même pour 
Taxe, ete., dont la largeur, etc. n'est pas modifiée. — Par consé- 
quent, il est faux que le char soit la figure des membres. 

Dira-t-on que le char est une certaine figure de la collection des 
roues, etc. ? Cette opinion n'est pas justifiée, dit l'auteur : 





155. = Comme votre collection (1) n'existe pas, cette figure ne 
peut être de la collection des membres ; ce qui n'est rien que ce 
soit, comment y aurait-il une figure s'appuyant sur lui ? » 


S'il existait quelque être (bhava) nommé « collection », on pour- 
rait parler (praÿñapyeta) d’une figure reposant sur lui. Mais la 
collection des membres n'est rien que ce soit ; et ce qui n'est rien 
que ce soit, comment pourrait-on parler de la figure qui repose 
sor lui? Car il est admis qu'une désignation ne peut avoir qu'un 
fondement réel (prajüapter dravyasrayatva). 


Mais on soutiendra peut-être que, s'appuyant sur la collection 
qui est fausse (asalya), la figure aussi est fausse ? 


156. « De méme que vous soutenez cela, de même il faut savoir 
que toutes choses naissent fausses (asatyasvabhava), comme fruits 
(phalakara) dépendant de causes fausses. » 


Faux naissent les samskaras, dépendant de l'avidya, fausse; 
fausse nait la pousse, dépendant de la semence, fausse : il faut 
considérer que toute cause et tout fruit sont, sans exception, 
faux (s). 

Celui qui est incapable, même au prix de cent efforts, de 
manger seulement (ou des viandes), à quoi bon l'absurde poursuite 
àe la réalité semblable à un gibier d'ombre ? (s) 





(D Le texte porte thsogs pa can, samūhavat t — Voir ci-dessus 258.9. 
(2) küryakraparüpam asatyasvabliivam 
(9) ça dag = ça stag; voir 205.14 
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157 a-b, Il s'en suit que l'idée de cruche appliquée à [ces 
rapa, ete.], qui sont dans la même situation, n'est pas non plus 
justifiée. » 


Quelques-uns disent que l'idée de cruche, etc. s'appliquera aux 
rüpa, etc. qui sont dans la même situation [que les membres du 
char] (1). Cette opinion aussi est réfutée par l'exemplo du char. 


Autre point, 


1577 o-d. « Faute de naissance, les [chosos], rapa, etc. n'existent. 
pas. Par conséquent, il est impossible qu'elles aient une figure. » 


On a expliqué ci-dessus comment les rnpas, eto. ne naissent 
pas ; par conséquent, n'étant pas nés, ils n'existent pas. Comment, 
n'existant pas, pourraient-ils avoir le caractère de cause dcs 
désignations « cruche », etc. ? Par conséquent, les cruche, etc. 
n'ont pas pour nature une certaine figure des rīpa, ete., parce 
que les cruche, ete., qu’on veut qui aient pour substrat (padana) 
une chose réelle (dravya), sont impossibles. 


Objection. 

Si le char, discuté de cette septuple manière (stance 151), n'existe 
pas, alors, le char n'existant pas, les désignations et pratiques 
mondaines relatives au char seront anéanties. Or on voit la pra- 
tique consistant à dire : « Donne le cbar, achète le char, prépare 
le char!» Donc le char, etc. existe, parce qu'il est admis (pra- 
siddha) dans le monde. 

Réponse. 

Cette difficulté (doga) vous concerne seul. Car, le char n'existant 
pas quand on le discute sous sept aspects comme nous l'avons 
fait (+), vous cherchez cependant à établir l'existence réelle 
(bhavasiddhi) [du char] au point de vue critique (vicara), et vous 
n'admottez pas d'autre manière d'exister (siddhi) [que l'iden- 
tité, et les six autres relations condamnées] ; — comment done, 





kumbhidibuddhir bhavisyatitl, 
rail 


~ (1) evam([vyava]sthitegu rūpi 
(e) yathoktavidhini soptabhir 








(2704) 


(276,12) 


(276,16) 


qma) 


(277,15) 
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pour vous, la pratique mondaipe : « Donne le char, etc. » pourra 
telle s'expliquer (seisyate)? (1) 

Mais ce n'est pas une difficulté pour nous. En effet 

158. « Sans doute, le char n'est établi, ni au point de vue de 
la réalité, ni au point de vue du monde, d'aucune de ces sept 
manières [identité avec les membres, etc.] : mais le monde, 
abstraction faite de la critique (avicaratas), le désigne en raison 
de ses membres ». 





Discuté sous sept aspects, de la manière (qu'on a vue, stance 
161] : 

« On ne veut pas que le char coit différent de ses membres, ete. 
le char n'est établi ni au point de vae du paramärtha, ni au point. 
de vue de la samerti : cependant, le char est désigné en raison de 
ses membres, rone, etc., par le monde, — non par nous (ena) ; — 
[par le monde] qui renonce à la critique, comme pour le bleu, ete., 
comme pour la sensation, etc. 

Donc, puisque nous acceptons « la désignation en raison de », 
comme nous acceptons l'idampratyayatamatra du pratstyasamut- 
pada [voir ci-dessus, p. 227,,,], notre thèse (paksa) n'a pas pour 
conséquence de briser la pratique du monde. 

Notre adversaire lui-même doit donc l'admettre. . 


Non seulement, dans notre thèse, se trouvent très clairement 
établies au moyen de l'adhésion du monde (lokaprasiddhidvarena), 
les désignation et pratique relatives au char; mais encore les 
différents noms qu'on donne au [char] doivent être admis au 
moyen de l'adhésion du monde, abstraction faite de la critique. 

Voici ces noms (evam) : 





159 a-c. Ce même char est un organisme (agin = « qui a 
des membres ») ; il est un tout (avayavin = © qui a des parties»); 
le mème est appelé dans le monde agent; les hommes le recon- 
naissent comme upadatar ». 


(1) La pratique mondaine doit être acceptée telle quelle. Notre adver- 
saire, qui prétend la justifier rationnellement, la détruit ; voir stance 170, 
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En raison (apékgya) de ses membres, roue, eto., le char est un 
organisme ; en raison de ses parties, rouo, ete., il ost un tont ; en 
raison de l'action d'assumer les substrats, rouo, eto. (upadeya- 
upadana-kriya), il est agont ; en raison de son substrat (upadana), 
il est upadatar, 

Quelqu'un, comprenant inexactement le sens de l'Écriture, 
pourra décrire inexactement la samvrti du monde en l'entendant 
comme ceci : « Il n'existe qu'une collection de membres, et l'orga 
nisme n'existe en aucune façon, parce qu'on ne le perçoit pas à 
part des [membres] ; de même, il existe seulement des parties 
mais non pas de tout; l'acte seul existe, et non pas l'agent; 
l'upadana seul existe, et non pas l'upadatar parce qu'on ne le 
perçoit pas à part de 'upaddna », — ce système entraîne, en vertu 
du même argument, la conséquence de l'inexistenco des mem- 
bres, ete., dont il affirme qu'ils existent seuls (aigamatra). Done, 





159 d. « N’abandonnez pas la samorti reconnue dans le 


monde ». 





Ce système doit done être simplement repoussé. 

Comme cette sameyti du monde n'existe pas lorsqu'on (l']exa- 
mine (vicara) ainsi [voir les sept aspects du char, etc.] et existe 
par l'adhésion [du monde] indépendante des conceptions imagi- 
uaires [de la différence du char et des membres du char, etc.] (1) 
(avikalpya prasidähes), pour cette raison le Yogin, faisant porter 
sur elle l'examen par cette même méthode (elenaiva kramena), 
plongera vite dans la réalité (tativa). 

Comment? dira-t-on. 


160. « Ce qui n'existe d'aucune des sept manières, comment 
existerait-il ? Le Yogin ne perçoit pas son existence et, par là, 
tout en admettant que cet [inexistant] est établi comme [nous 
l'avons dit}, il entrera aussi facilement dans la réalité. » (+). 








(1) Lo monde croit au char sans se demander quel est le rapport entre 
le char et ses parties, ou si le cliar existe en sol. 

(2) Pour le quatrième pâda, il est aisé de le traduire en sanserit : atra 
tatsidähir evam istavya ; volr ci-dessous, deuxieme alinéa. 





(278,9) 


(279,1) 


(280,2) 


P 
(3) rathasambandham viditvá. 
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= S'il existait quoi que ce fut établi en soi comme chose, 
char, ete. (1), cette [chose] existerait (— obtiendrait son existence 
personnelle, zémasatta) de l'une des sept manières [,différente de 
ses membres, etc.] ; mais ce n'est pas le cas. Par conséquent, le 
char est imaginé (Éalpita) seulement par ceux [dont la vue est] 
endommagée par la taie de l'ignorance, et il n'existe pas en soi 
(svabhavena) » : dans le Yogin qui réfléchit nait cette conviction ; 
et il entre aussi, aisément, dans la réalité. 

Le mot « aussi » (api) indique qu'en outre la samerti n'est pas 
détruite [pour le Yogin] : par conséquent, il faut tenir que la 
[saneti] est établie abstraction faite des conceptions imaginaires 
[; on dit : « Donne le char », etc., sans penser que le char soit 
différent de ses membres, ete.] 

Les sages, pensant que cette opinion (paksa) est exempte de 
défauts et présente des avantages, doivent sans doute l'admettre. 








Objection. 

Que le Yogin ne perçoive pas (lamb) le char, soit. Mais il est 
faux que le Yogin ne pergoive pas la simple collection des mem- 
bres du char (2). 

Réponse. 

Vous êtes ridicule, le tissu brûlé, cherchant les fils dans la 
cendre. 


161 a-b. « Quand le cbar n'existe pas, alors l'organisme 
(agin) n'existe pas, et ses membres aussi n'existent pas. » 


Si on dit : « Ne pergoiton pas la roue, etc., quand le char a 
péri ? Par conséquent, comment dites-vous qu'en l'inexistence de 
l'organisme les membres aussi n'existent pas? », il n'en est pas 
ainsi. 

C'est seulement l'observateur qui constate [leur] union en 
char (?) (s), qui pensera : « Ces roues, etc., sont un char », et non 
pas un autre ; c’est lui qui, voyant les parties du [char], concevra 


(1) ratbàdibhávasvabhàvepa siddham yadi kim cit syàt. 
(2) Je crois bien qu'il fant corriger med pa ma yín na ; la lecture yod 
«mais le Yogin ne perçoit pas … ». 
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los roues, etc. comme des membres (1). Et les roues, ete., même 
qui furent unies en char, lorsqu'elles sont jetées à une grande 
distance, ne sont plus conçues comme membres du char. 

Ce point doit être compris par cet exemple : 


171 o-d. « De même que, le char étant brûlé, les mombros 
n'existent pas; de môme les membres [sont brûlés], l'organisme 
étant brûlé par le feu de l'esprit ». 


Lorsque le char, organisme, est brûlé par lo fou, ses membres 
aussi sont consumés, De même, le char se trouvant complètement 
brûlé par le feu de l'esprit qui a pour flamme la non-perception, 
qui est né du frottement des aranis de la critique, — les membres 
aussi, devenus combustibles du feu de la science (prajñd), n'édifient. 
pas leur existence personelle (aimänam), parce qu'ils sont consu- 
més. 


De même que, pour ne pas briser la vérité de samwti et pour 
introduire aisément les Yogins davs la réalité, la « désignation en 
raison de » (upädäya prajnapti) est reconnue (vyavasthüpyate) 
en ce qui regarde l'examen du char, 


162 a-c. « Do méme, parce que c'est admis par le monde, 
nous voulons (igyato) que l'átman aussi soit upädätar, en raison 
des skandhas, des dhátus et des six áyatanas ». 


De méme que, le char étant désigné en raison des roues, ete., les 
roues, etc. sont upädāna et le char est upüdütar, do mème on 
veut que l'ütman soit. wpdálar en vérité de samvrti, comme le 
char, en vue de ne pas briser la pratique du monde. 

Les cinq skandhas, les six dhätus et les six ayatanas en sont 
l'upädana, pareo que la désigation déman a lieu en raison des 
skandhas, ete. : de même que les roues, eto. sont l'upädäna du 
char, de même les skandhas, ete. sont l'upidina de l'aman. 

De méme que cette manière de comprendre (vyavasthäna) 
Tupadina et l'upáditar ost érablio (vyavasthita) conformément à 
la pratique du monde ; de méme il faut admettre sa manière de 





(1) Le texte porto : «comme un etre ayant des mernbres (engituena) ». 


(280,16) 


(261,9) 


(2823) 


(292) 


(282,20) 


(283,11) 


(283,15) 
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comprendre l'acte et l'agent, comme pour le char. C'est ce que dit 
l'auteur : 


162 d. « L'upidána est l'acte ; co méme [aman], l'agent ». 


L'upüdana, c'est-à-dire les cinq skandhas, est l'acte. L'atman 
est l'agent. 

Le moi, qui repose sur la « désignation en raison de » (upadaya- 
prajňaptisamāšrita), ne peut être en aucune facon le support des 
conceptions de permanence (s/hira) et d'impermanence, ete. ; par 
conséquent les conceptions d'éternel et de non éternel (Sasvata, 
existence dans le passé), ete. sont faciles à écarter. 

C'est ce que dit l'auteur : 


163. « N'étant point une chose (bhäva), il n'est pas permanent ; 
-il n'est pas impermanent ; il ne nait ni ne périt ; il n'y a pas pour 
Jui éternité, eto., ni identité (fattva) et différence (anyatva). 


Cet ütman, qui est « désigné en raison de », n'est pas permanent, 
n'est pas impermanent. 

Ea effet, si aiman était impermanent, dans ce cas il y aurait 
contradiction avec le astra : 

« L'upâdüna n'est pas l'âtman, car il nait et périt. Comment ce 
qui est assumé serait-il celui qui assume ? » (1). 

Et ailleurs : 

* [L'tman] non plus ne naît pas après avoir été inexistant : car 
il s'ensuivrait des conséquences fâcheuses, ou que l'atman serait 
fabriqué, ou qu'il naitrait sans causes » (2). 

Pour la même raison, si les skandhas étaient l'atman, celui-ci 
serait sujet à.la naissance et à la mort; et on ne veut pas qu'il 
soit sujet à la naissance et à la mort. Par conséquent, « les skandhas 
me sont pas l'aiman », cette conséquence aussi s'impose. Par 
conséquent, l'Zman n'est pas impermanent. 


De même, il n'est pas permanent. Comme il est dit : 


(1) Madhyamakasüstra, xvii, 6, cité p. 248. 

(2) Ibid. xxvii, 12 (Vrti, p. 580) 
nüpy abhütrâ samudbhüto doso hy atra prasajyate / 
kytako và bhaved àtgjà sambbüto vàpy ahetukab / 





MADHYAMAKAVATARA CHAPITRE VI. 325 





* Jo fus jadis » : cola est inoxact, car co n'est pas le même être 

qui existait dans les naissances antérieuros qui existe maintenant ». 
* Direz-vous que l'atman reste lo même, que c'est l'upadüna 

qui change ? Quel est donc votre alman dégagé d'upadana (1) ? » 


Lo Maitre ónonce ces deux caractères : « [l ne naît ni ne périt», (264,5) 
pour [éviter] la méme conséquence qu'il serait sojet à la naissance 
ot à la mort, 


Tl n'y a pas pour lui éternité, etc. ; comme l'a dit le Maltro — (284,7) 
étudiant l'atman au moyen de l'examen du Tathïigata : 
« Comment, pour cet être apaisé, existerait Ia tétrade, éternité, 
non éternité, ete., ou la tétrade, fini, infini, etc. ? n. 
« Celui qui s'attache à cette grossière erreur que le Tatbügata. 
existe, imaginant, il concevrait le Tathägata comme n’existant pas 
dans le nirvüna ». 
« Mais comme le Tathāgata est vide de tout être en soi, on ne 
pent penser qu'il existe ou n'existe pas après la mort » (s). 





Tl n'est ni identique aux skandhas, ni différent. Comme il est dit: (285,1) 
«Si l'atman était les skandhas il serait sujet à la naissance et à 

la mort ; s'il était autre que les skandhas, il n'aurait pas le 

caractère des skandhas » (s). 





(1) Tol. xxvii, 3-4 (Vrttt, p. 879) 
aibhiüm atttam adhvünam ity etan nopapadyate / 

Jo hi janmasa pürvesu sa ova na bhavaty ayam // 
Sa ovitmeti (u bhaved upidänam viéisyate 
upädānavinirmukta átmá te katarnab punah /[ 

(2) Madhyamakaiüstra, vx, 19-4 (Vrtti, p. 4) 
Wieren atra kutah énte catuyfayam | 
antūnantādy apy atra kutah éünte catugtayam // 

'ena grüho grhitas to ghano 'stiti tathāgatah / 
nüstitl sa vikalpayan () nhrvrtasylpl kalpayet / 
svabhüivataé ca ege 'amimi eintà nalvopapadyate 
param nirodid bhavati buddho na bhavatiti vi /[ 
La version de l'Akulodhaya, xxii, 13 
ad gis hdzin stug Uruh gyur pa 
lo ni mya ñan hdas pa la 
de bzhin gçegs pa yod ce am 
med ces rnam rtog rtog par byed 
Suppose la lecture, b. nëstï(% va vikalpayan, et la traduction de 
Walleser, p. 139-140. 
(8) Ibid. xviii, 1 ; cité ci-dessus 242.9. 





(286,5) 


(285,12) 


(286,1) 
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De même, il est dit : 
« Le feu n'est pas le combustible », ete. (1). 


Mais, dira-t-on, pourquoi ces conceptions d'impermanence, ete. 
ne conviennent-elles pas à l'aiman ? 

Parce qu'il n'est pas une chose (bhava). S'il existait quelqu'at- 
man de la vature d'une chose (bhavasvabhava), les conceptions 
d'impermanence, etc. lui conviendraient. Mais il n'existe aucun. 
Deen, It parce qu'il n'existe pas en effet [les dites conceptions 
ne conviennent pas]. (2) 

Comme il est dit dans le Sütra : 

= Le protecteur da monde enseigne quatre dharmas impérissa- 
bles (3) : étre individuel (saifea), espace, pensée de bodhi (bodhi- 
citta) et qualités des Bouddhas (buddhadharmas) ». 

« S'ils étaient des choses réelles (dravyo), ils seraient périssa- 
bles ; n’existant pas (4), ils ne sont pas périssables ; c'est pourquoi 
ils sont déclarés impérissables ». 





Ceux qui, attachés par la force de l'ignorance à l'idée d'exis- 
tence (bhavabhinivista), pensent, par satküyadrsfi : « Ceci est un 
moi », [d'une chose] dont ils ne voient pas l'inexistenco bien qu'un 
septople examen démontre qu'elle ne peut être ni éternelle, ni 
non éternelle, — ils transmigreront. 





164. « [Cet iman] relativement auquel se produit toujours 
chez les créatures l'idée de moi, relativement aux possessions du- 
quel se produit l'idée de mien, cet aman existe par l'erreur, et il 
est reconnu [dans le monde] abstraction faite de [toute] conception 
[y relative] ». (s) 


0) Mid. x, 14 (V4, p.21) 
indhanam punar agnir na. 
(2) na kim cid ātmā bhavati tadabhāvāt 1) — Je me demande s'il ne 
fant pas traduire : « .. parce qu'il n'est ni permanent … -? 
(3) Les deux éditions et Tandjour xxv ont mi2zad — asahya, Uhigma 
ci-dessous mi zad — avyaya. 
U) ou «n'étant pas des dravyas =. 
© yasmin nityam jagatām ahamkārabuddhir 
utpadyate, tasya yad asti tatra 
mamagrâhabuddhir utpadyate, sa ütman 
akalpyaprasiddho mohād asti 
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L'atman, tous les infidèles qui l'étudient (parts), errant sur 8a 
nature, — puisqu'il n'existe pas rationnellement (tasya yuktyümnu- 
papatteh ?, — le tiennent pour différent des skandhas. Nos corel 
gionnaires (svayiithya) aussi, pensant qu'il n'est pas différent des 
skandlas, prennent les skandhas mêmes, sans plus (shandhami- 
tra), pour l'ütman. Ceux qui. comprennent exactement l'enseigne- 
ment du Tathigata, sachant qu'il n'existe pas, obtiennent cent fois 
la délivrance. 

La [chose] relativement à laquelle se produit toujours l'idée de 
moi chez les innombrables créatures, enveloppées d'ignorance 
(ajhüna), placées dans les destinées, destinées d'homme, de preta, 
d'animal, — c'est ce qu'on entend par Géman. 

Les [choses] relativement auxquelles se produit l'idée de mien, 
ce sont les choses « miennes » (ä#mtya) intérieures, œil, etc. qui 
sont le fondement de la désignation de [l'aman], et les choses 
extérieures pour lesquelles l'[2tman] est le souverain (adhikar) 
ou avec lesquelles il est en relation, 

Cet atman est constitué (siddha) par l'ignorance (ajñāna), et 
non pas comme ètre en soi (svarīpa). 

Comme l'[atman] n'existe pas et comme la pratique [qui le co 
cerne] existe (1) par le fait de l'erreur, les Yogins ne [le] pergoi- 
vent absolument pas: comme ils ne le perçoivent pas, ses upädänas 
ne se produisent pas. Donc le Yogin ne perçoit pas de réalité (rüpa) 
en quelque être (bhava) que ce soit, et, par conséquent, il est 
délivré de la transmigration. 

Comme dit [le Süstra] : 

« Lorsque l'idée de moi et de mien est détruite relativement à 
l'interne et à l'externe, l'upadana prend fin et, par la destruction 
de l'upädäna, la naissance est détruite ». (2) 























Mais, on, comment l'absence de moi entraîne-t-elle l'ab- 
senco de mien ? 
L'auteur le montre en disant : 





(1) vyavaharo prajfiapyate ou pout-btre simplement vyavahriyate, 
(8) Maahyamakasastra, xviii, 4 ( Vrtti, p. 349). 
mamoty aham iti kslne bahindbüdnyatmam eva ca / 
nirudbyata upüdânam tatkgayüj Janmanah kgayab // 


(286,17) 


(287,4) 


(287,5) 


(287,4) 
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165. = Parce que l'acte qui n'a pas d'agent n'existe pas, pour 
cette raison le mien n'existe pas sans moi. Le Yogin, voyant donc 
le vide de moi et de mien, sera délivré. » 


De même que la crache est impossible (asambhava) sans le 
potier, de même, sans moi, le mien n'existe pas. Par conséquent, 
comme il ne perçoit (upalamb) ni moi, ni mien, ne voyant pas la 
transmigration, le Yogin est délivré. Quand les [skandhas], rüpa, 
etc., ne sont pas perçus, les [passions], affection, etc. qui y sont 
relatives, ne só produisent pas : aussi les Sravakas et les Pratye- 
kabuddhas, exempts de prise (anupadâya), sont placés dans le 
nirvana ; les Bodhisattvas, bien qu'ils voient l'inexistence de l'zt- 
man (nairatmya), dominés (paratantra) qu'ils sont par la compas- 
sion, tiennent (gra) le courant du désir (1) jusqu'à l'acquisition 
de la bodhi. Les sages doivent donc étudier (paryesana) l'inexis- 
tence de l'atman comme nous l'avons exposée. 

[A continuer]. 


(1) Lire probablement srid pour sred =le courant de l'existence, 








La Philosophie de M.Goblet d'Alviella 
et l'Histoire des Religions. 





Il n'y a évidemment pas lieu d'examiner dans le détail le 
recueil que vient de publier M. le Comte Goblet d'Alviella, (1) 
et qui se compose en majeure partie de comptes-rendus, ou de 
notes lues à l’Académie de Belgique, relatifs à des ouvrages 
récemment publiés. Les titres de la table des matières pourraient 
faire illusion à cet égard. C'est ainsi que, dans le Tome II, les 
mémoires intitulés : Les croyances des peuples non civilisés et la 
formo primitive des religions et La méthode comparée et le chois 
d'un étalon sont, le premier, un exposé surtout admiratif des 
idées que M. A. Réville développa dans son ouvrage bien démodé 
aujourd'hui : Les religions des peuples non civilisés ; le second, 
un court résumé du livre de M. G. Foucart : La méthode com- 
parative dans Vhistoire des religions. La grande majorité des 
mémoires est de cette nature. Ce qu'il y a de plus personnel 
dans ces volumes et souvent de vraiment intéressant, ce sont les 
articles où l'auteur raconte agréablement ce qu'il a vu au cours 
de ses voyages, au point de vue religieux ; c'est ensuite sa doc- 
trine qu'il expose, le plus souvent, d'une manière un peu vague, 
dans plusieurs mémoires, et qu'il ne perd jamais l'occasion d'in- 
culquer à propos des matières de toute nature traitéos dans le 
recueil. 


(1) Croyances, Rites ct Institutions. Études sur les Problèmes et les 
Méthodes de l'histoire des Religions. Trois vol. gr. in-#. Tome I, 
Archéologie ot histoire religieuse. Hiérographie, — Tomo 11, Questio 
de méthode et d'origines. Hiérologie. — Tome I, Problètoes du temi 
présent, Hiérosopliie, par le Comte E.-F.-A. GoBL#T D'ALYIRLLA, Séna- 
tour, professeur à l'Université de Bruxelles, — Paris, P. Geuthner, 
éditeur, 13, rue Jacob. 











530 = LA PHILOSOPHÍE DE M. GOBLET D'ALVIELLA 


M. Goblet est un enthousiaste et un apôtre de l'Histoire des 
Religions qu'il regarde comme une vraie science autonome, quoi- 
qu'empruntant ses matériaux à un grand nombre d'autres. « Il 
est vrai, dit-il, qu'elle est loin d'être achevée, mais elle présente 
un champ d'action suffisamment vaste et des procédés suffisam. 
ment précis pour avoir droit à une place spéciale parmi les 
sciences historiques ». Et il en appelle an progrès des sciences 
philologiques qui ont sufüsamment interprété les monuments 
religieux des peuples « pour qu'un esprit façonné aux méthodes 
d'enseignement, s'il est capable de s'assimiler les travaux 
d'autrui et de se tenir au courant des découvertes journalières, 
puisse remplir avec distinction ce que M. Vernes appelle à 
juste titre une chaire de vulgarisation scientifique » (Il, p. 56). 
Ceci fat écrit en 1882. Vingt ans plus tard, M. Harnack, avec 
une compétence et une autorité tout autres que celles de 
M. Vernes, qualifait une pareille entreprise de heilloser Dilet- 
tantismus, un déplorable dilettantisme. M. Goblet lui-même 
nous fournit un exemple des dangers de ce genre de dilettan- 
tisme. A la page 96 da Tome II, il parle des religions de l'anti- 
quité comme si elles étaient parfaitement connues et capables 
de fournir « les éléments nécessaires pour se former une vue 
d'ensemble sur les religions qui se sont succédé à la face du 
globe ». Or, pour M. Goblet, l'Histoire des Religions n'est pas 
seulement la description des faits, mais aussi une science. « qui 
a pour objet de formuler les lois de l'évolution religieuse » (p. 95). 
C'est ce qu'il appelle l’hiérographie et l'hiérologie, auxquelles il 
ajoute l'hiérosophie qui « a pour objet de formuler les consé- 
quences qu'entraîne, dans le domaine religieux, notre concep- 
tion philosophique de Dieu, de l’homme et de l'univers » (p. 94). 
(On ne voit pas bien le lien de cette dernière partie, si étrange- 
ment dénommée, avec les deux autres, à moins que la « concep- 
tion philosophique » ne soit déduite de la considération historique 
des religions). — Seraitil vrai que les religions de l'antiquité 
soient aussi connues que le croit M. Goblet? — Oui, ou à peu près, 
s'il s'agit de la simple description des faits, par ex. le culte 
des animaux, en Égypte. Mais il n'en est plus de méme lorsqu'il 
s’agit de les interpréter, de préciser le sens qui par ex. s'atta- 
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chait à ce même culte. Il en est tout à fait autrement lorsqu'il 
s'agit des origines et de l’évolution des phénomènes religieux, Tl 
fut un temps où Max Müller étudiait l'origine et le développe- 
ment des religions à la lumière des religious de l'Inde. Aujour- 
d'hui on cherche à éclairer l'origine et l'évolution de la religion 
védique à la lumière des religions sauvages. Au point de vue 
de la science positive, dégagée de tout apriorisme, quelle qu'en 
soit la vogue, les deux méthodes sont équivalentes. 

1l est vrai que M. Goblet se rend compte « qu'il n'est pas de 
religion que l'histoire nous permette de reconstituer daus tous 
les détails. Il faudra done, pour remplir des lacunes, recourir 
à des hypothèses, et ces hypothèses sur ce qui a pu se passer 
dans une religion déterminée, nous seront principalement four- 
nies par ce qui s'est passé daus d'autres cultes, avec la réserve 
Qu'elles conserveront un caractère empirique et provisoire. » 
(p. 98). Il n'y aurait vraiment rien à redire à ces paroles si 
M. Goblet avait soin d'ajouter que ces lacunes sont innombrables 
et que les hypothèses sont beaucoup tròp souvent traitées comme 
des faits, dont on déduit des couséquences hypothétiques au 
second degré et plus loin encore, lesquelles sont traitées en- 
suite de la même manière. 

Les résultats de cette méthode, pratiquée avec une virtuosité 
sans pareille par M. Frazer dans son Golden Bough, tant admiré 
— et utilisé — par les religionnistes, ont été soumis à une cri- 
tique aussi rigoureuse que spirituelle par M. A. Lang dans son 
ivre Magic and religion. — Ex fructibus eorum cognoscetis eos (1). 
Enfn, comme le dit M. Goblet lui-même, «il y a certaines 
questions qui échappent complètement à l'action de la méthode 
istorique : ainsi tout ce qui concerne le commencement des reli- 
gions, à l'exception des cultes dus à l'initiative de réformateurs 
apparus daus les vingt cing derniers siècles. » (p. 98) — Cela 
n'empêche que tous les religionnistes parlent de l'origine et 
décrivent les premières formes de la religion. Kt voilà comment 
avee de simples faits détachés, anciens où modernes, on réussit 
à construire une science autonome, une science qui nous ren~ 











(1) Comparez Sir G. Lyall, Asiatio Studies, 11, p. i6. 
E 
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seigne sur l'origine et l'évolution du facteur le plus important 
dans la vie des individus et des sociétés, à savoir de la religion. 
La baguette magique qui fait apparaitre cette gigantesque 
construction, c'est la méthode comparatire. « Pour résoudre ces 
problèmes, nous réclamons le droit, non de remplacer, mais de 
suppléer les méthodes historiques à l'aide des méthodes déduc- 
tive et comparative en usage dans les sciences naturelles et dans 
les sciences sociales » (p. 98). 

Mais, en fait, la science des religions n'emprunte pas aux 
sciences naturelles leur méthode; elle se contente d'accepter 
leur hypothèse, qui reste nécessairement dans les limites du 
monde matériel, pour la transporter — comme font beau- 
coup de philosophes du reste — daus un domaine différent, 
sans se soucier le moins du monde des affirmations d'ordre 
métaphysique que cette manière d'agir — ne disons pas rai- 
sonner — implique nécessairement. L'hypothèse des naturalistes 
repose sur des faits; celle des religionnistes n’est fondée que 
sur l'anlogie; mais ab amalogia nom datur conclusio, surtout 
quand il s'agit de faits d'ordre différent. En réalité, l'ypo- 
thàse religionniste à la mode n'a de base positive d'aucune sorte, 

La foi de M. Goblet dans la méthode comparative provient 
sans doute de ce qu'il se fait une idée fausse ou exagérée des 
résultats qu'elle a donnés dans d'autres domaines. D'après lui, 
elle a permis à des savants de « reconstituer les origines et les 
développements de presque toutes les institutions juridiques et 
sociales, dn langage, de l'art, de la famille, de la propriété et 
méme de la morale (p. 99-100). » Je ne pense pas trop dire 
en afirmant que, dans la plupart de ces domaines, les « reconsti- 
tutions » sont au moins très incomplètes et hypothétiques, sinon 
conjecturales. 

C'est dans le domaine de la linguistique que la méthode com- 
parative a été appliquée avec un succès réel, qu'elle a donné des 
résultats positifs qui ont étendu le champ de nos connaissances 
positives. Mais si elle y est parvenue, c'est justement parce que 
— contrairement à la « science » des religionnistes — elle a su, 
borner ses ambitions. De fait, la méthode n'a été appliquée 
jusqu'ici qu'à trois ou quatre groupes de langues, et le seul groupe 
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qui ait été étudié d'une manière suivie et complète, c'est le 
groupe iudo-européen (1). Dans cette étude on a d'abord renoncé 
à toute recherche relative aux origines, La Société de Lin- 
guistique de Paris exclut formellement ces recherches de son 
programme, et c'est en vain qu'on chercherait une trace quel- 
conque de cette préoccupation dans le Kulw's Zeitschrift, les 
Indogermanische Forschungen où autres recueils consacrés à 
l'étude comparée des langues. Bion plus, on a fini par renoncer 
à reconstituer même l'indo-européen, ou à rendre compte de la, 
manière dont il s'est formé. Or, M. Goblet croit que «les savantes 
analyses de la philologie moderne nous réportent à une époque 
où (le langage) se réduisait — en dehors de quelques onomatopées 
— à un petit nombre de sons ou de cris cxprimant chacun une' 
action physique, et une action physique accomplie par l'homme. 
Je n'ai pas à expliquer, dit-il, commeut les monosyllabes qui 
accompagnaient les actes humains ont fini par en marquer l'idée, 
ni dans quelle mesure les progrès du langage ont amené la pensée 
à prendre possession d'elle-même. Mais nous sommes néanmoins 
autorisés à en conclure que les créateurs du langage devaient 
largement prêter leurs facultés aux choses du dehors, — en tant 
que celles-ci se révélaient par des manifestations assimilables 
à des actions humaines ; d'autre part, que le bagage des idées 
conscientes devait être restreint à un petit nombre de notions 
essentiellement concrètes, embrassant des actes ou des phéno- 
mènes physiques d'une occurrence journalière. »(T'. II, p 871-372). 
Il est bien entendu que la science comparée des langues n'a 
même jamais - depuis Bopp, son fondateur - envisagé aucune 
de ces questions ! — Ceux qui s'en sont occupés sont des philo- 
sophes, parfois un linguiste comme Max Miller faisant de la. 
philosophie ; mais ces spéculations sont entièrement distinctes 

















A) On trouvo un excellent résumé des résultats obtenus par la gram- 
maire comparée des langues indo-européennes dans Melllet, Introduction 
4 la grammaire comparde des langues indo-europdennes. L'auteur 
prend particulièrement soin de montrer la marche des raisonnements 
qui conduisent à des résultats très importants en soi, mais inaigniflants, 
si on les compare aux résultats — imaginaires — do la scienco des 
religions. 
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de la science comparée des langues, qui s'en désintéresse com- 
plétement. Les religionnistes ont adopté le procédé diamétrale- 
ment opposé. ls partent d'une certaine Weltanschauung qui 
leur sert à fixer le point de départ et à tracer les lignes géné- 
ràles de l'évolution que les faits viennent confirmer ensuite — 
comme ils pourraieut confirmer une autre construction idéale 
qu'on substitaerait à la leur; l'histoire des religions, com- 
parée ou non, ne joue ici qu'un rôle secondaire, celui d'ancilla 
philosophiae. Etil n'y aurait rien à redire à ce procédé, s'il était 
donné pour ce qu'il est, si la Science ou l'Histoire des Religions 
n'avait pas la prétention de passer pour une science historique, 
foidée sur les faits. M. Goblet reproche à l'abbé de Broglie (T. 11, 
P. 49) de faire de I'histoire with a purpose. Mais de Broglie 
avoue son but ; il part de dogmes et d'une philosophie qu'il croit 
certaines et cherche à montrer que les faits confirment ses 
croyances. M. Goblet fait la même chose, mais, en réalité, il 
dònne pour de l'histoire ce qui n'est qu’une philosophie, opposée 
à celle de de Broglie. Le procédé de de Broglie est d'une haute 
et rare loyauté. 





** 4 

Cette philosophie, c'est la doctrine, la théorie préétablie qui; 
avec des divergences dans l'application, domine l'Histoire des 
Religions telle qu'elle apparait, à de très rares exceptions 
près, chez tous ceux qui y voient autre chose qu'une descrip- 
ton des faits donnant lieu à des hypothèses plus ou moins 
provisoires, A la base de cette doctrine se trouve le transfor- 
misme, un transformisme philosophique « qui explique, comme 
dit M. Le Dantec (1), l'apparition progressive et spontanée de 
mécanismes vivants merveilleusement coordonnés comme celui de 
l'homme et des animaux supérieurs ». Ce transformisme s'étend, 
bien entendu, à l'homme en tant qu'être moral, intelligent et 
social. Cette doctrine est bien celle de M. Goblet, qui combat 
M. Le Dantec sous certains rapports, mais qui dit lui-même : 
= Rien m'interdit de soutenir, avec Haeckel, que la vie est en 


(1) La Crise du Transformisme, p. 2. 
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germe dans le monde inorganique et que la conscience en est 
l'épanouissement chez l'homme. Je ne reprocherai pas à cette 
thèse de dépasser les limites de l'observation... ». Même les 
partisans de la thèse qui consiste à diro « que la vie représente 
simplement un degré supérieur de complexité parmi les rénc- 
tions physico-chimiques de la matière organisée, doivent recou- 
naître que la cellule vivante tend à se perpótuer », à former des 
groupements hiérarchisés formant des ôtres complexes, « com- 
portant des différenciations structurales et des fonctions coor- 
données absolument étrangères à leurs constituants cellulaires 
et par suite soumises à des lois nouvelles, non pas contradictoires, 
mais complémentaires». Soulignons les lignes suivantes : « Celle 
dernière observation s'applique également au domaine intellectuel et 
social (1). Ce transformisme passe sons silence ou exelut formelle. 
ment l’action même initiale d'un Dieu essentiellement distinct dé 
son œuvre. Au fond, c'est là la philosophie de M. Goblet. Dans son 
ouvrage l'Idée de Dieu d'après l'anthropologie ct l'histoire, repro: 
duit en partie daus une brochure de la Bibliothèque de Propa- 
gande, n°* 102 à 106, 1906, pp. 147-8, il s'exprime ainsi : « Je 
n'ai pas à prendre ici parti entre les diverses explications. du 
monde qui ont été produites de nos jours, ni même à énumérer 
en détail des systèmes dont l'exposé rentre plutôt dans une 
histoire de la philosophie. Si j'ai insisté sur la théologie de 
l'évolutionnisme, c'est surtout parce que la vogue de cette philo- 
sophie nous force à lui accorder une attention spéciale, et aussi 
parce que, de toutes les grandes thèses contemporaines, c'est 
celle qui rompt le plus radicalement avec les traditions comme 
avec les méthodes du passé. Mais je serai le premier à recon- 
naître qu'il serait injuste de lui réserver le monopole de la 
conformité aux injonctions de la science. A côté de ceux qui 
tentent de compléter la doctrine de Spencer dans la voie indiquée 
par les exigences de notre nature spirituelle et morale, il con- 
vient de rappeler globalement los efforts des penseurs qui sont 
restés fidèles dans leurs constructions philosophiques à la 
méthode toujours légitime de l'observation interne, sans se 


























Q1) T. IIl, pp. 398-393. 
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mettre en contradiction avec les faits établis par l'observation 
désintéressée de la nature, mais en faisant désormais une part 
plus grande aux idées d'immanence ainsi que de développement, 
On peut dire que, sous ce rapport, l'idéalisme allemand avait 
depuis longtemps pressenti et devancé les généralisations de la 
science actuelle ». 

Les « généralisations de la science » sont sans doute les 
constructions philosophiques qui mettent en œuvre les données 
de la science positive. À côté de la philosophie spencérienne, 
M. G. consent à ne pas condamner, au nom de la science — quel 
est le sens précis du mot dans les «injonctions de la science s? — 
tous ceux qui maintiennent le caractère unitaire du monde, de 
l'existence dans sa marche progressive. 

La philosophie personnelle de M. G. se trouve résumée au 
T. III, p. 346 : 

«= La seule base scientifique (1) qu'offre la croyance au progrès 
indéfini consiste en une déduction inspirée par la direction 
apparente de l'agent mystérieux et universel que nous nommons 
Énergie. C'est de lui seulement, que dans l'état actuel de nos 
connaissances (:), on peut dire — ou redire : 

< Au commencement était l'Énergie et au delà de l'Énergie, 
il n'y a que l'Tnconnaissable. 

« Toutes choses ont été faites par elle, et sans elle rien de ce 
qui a été fait n'est venu à l'existence. 

* En elle était le mouvement, la vie, la raison qui est la 
lumière des hommes. 

* Elle était dans le monde et le monde a été fait par elle, 
mais le monde ne la connaissait point. 

* L'homme est venu, en qui elle a pris conscience d'elle-même, 
et il lui a rendu témoigaage comme du Pouvoir qui travaille 
incessamment pour mettre l'ordre dans l'Univers ». 


(1) (e) Que signifie icí scientifique et de quelles « connaissances » s'agit- 
il? IL est évident que seules des «connaissances» d'ordre idéal — ou 
imaginatif — peuvent fouroir la preuve de l'agent mystérieux et uni- 
versel — et immanent, sans aucun doute — qui s'appelle Énergie». Cet 
abus du mot science se comprend dans les éditions de la Bibliothèque de 
Propagande, destinées à la foule des ignorants et — ce qui est pire — des 
demi-savants. Mais il est intolérable dans un recueil qui a des prétentions 
«scientifiques ». 
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Or, «la croyance au progrès indéfini (p. 845) dépasse, il est 
vrai, la sphère des phénomènes observables. Mais elle la com- 
plète, et, s’il faut ici un acte de foi, c’est une foi anssi nécessaire 
que celle qui nous fait admettre l'universalité du règne de lu loi 
ou l'unité des forces dë la nature ; deux axiomes de haute proba- 
bilité, qui ne sont pas vérifiables par l'observation directe ». 
« Si on envoie l'idée du progrès indéfini rejoindre cello des sane- 
tions posthumes parmi les « préjugés d'un autre âge », la vie des 
individus et même celle des sociétés ne so présente que comme 
un travail d'écureuil en cage, et le dernier mot de la sagesse se 
résume dans la philosophie de l'Ecclésiaste : « Buvons, mangeons 
et donnons-nous du bon temps, car demain nous mourrons » (1). 
=T faut donc croire au progrès indéfini, « au progrès final (2), 
à la venue de surhommes, À l'avenir de l'univers ». 





(1) Nous lisons dans la Vulgate Ecclesiastes IT, 24, « nonne melius est 
comedere et. bibere et, ostendere animae suae bona de laboribus suis? 
Et. hoc de manu Dei est... Au ch. XII, on lit: Memento Creatoris tui in 
diebus justitiae antequam. veniat tempus afllictionis (v. 1).. et rever- 
tatur pulvis in terram suam unde erat, et spiritus redeat ad Deum qui- 
dedit illum. = (v. 7. — On le voit, la philosophie de lEcclésiaste ne 
peut se déduire d'une ligne détachée du contexte. 

(8) Ces termes sont-ils synonymes ? Ce serait étrange. Mais que signifie 
un progrès Anal! Est-ce un progrès qui aura une fin ; mais alors il ne 
serait pas indéfini ; ou vers un but. Anal qu'il n'attelndrait jamais? Cette 
fin, ce bat n'est certainement pas extérieur à l'Univers, au Grand Tout 
dirig6 par cette espèce d'anima mundi, l'Énergie. Dès lors, cette marche 
doit être le résultat d'ane impulsion interne vers un état plus parfait. 
Et comme l'Énergie jusqu'ici a trouvé sa plus parfaite expression dans 
Thomme, il ne peut s'agir que de l'homme réalisant enfin son idéal. Mais 
quel est l'idéal de l'homme? Est-ce un idéal conscient, ou se trouve-t-il 
dans cette région inconnaissable par déflnition qu'on appelle le subli 
minal Self, le subconselent? Qui en décidera, ou qui cholsira l'idéal sinon 
Thomme lui-même, c'est-à-dire chaque homme en particulier — ou tous 
les hommes — ou la majorité d'entre eux Mals qui l'emportera, les 
idóalistos tux nobles aspirations ou les matérialistes pratiquant la philo- 
sophie soi disant de l'Ecclésiaste? Et pourquol t 

Lu théorie do M. Goblet ne parait différer que par la phraséologio do 
L'Ident der Humanität dans lequel Goethe et ses contemporains avaient 
précisé leur philosophie panthélste au XVIII: siècle, et du culte de 
L'Humanité au siècle suivant. Ainsi s'appliquerait aussi les surhommos 
(e surhomme, dans l'édition du même article dans la Bibliothèque do 
Propagande). 
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La métaphysique de M. Goblet diffère de celle de Spencer en 
.ce qu’il distingue une Énergie, qu'il consentirait à appeler Logos, 
de l'Ipconnaissable. On se demande auquel des deux il donne le 
nom de Dieu. La réponse parait se trouver dans une brochure 
de la Bibliothèque de Propagande, où nous lions : «Il y a un 
principe directeur qui se manifeste dans les forces directrices 
de l'âme de l'humanité. 1 y a Dieu » (1). D'un autre côté, il donne 
lui-même à la conception de Spencer « d'une Énergie infinie et 
éternelle de qui procèdent toutes choses » le nom de panthéiste. 
Au Tome III, p. 78, aprés avoir cité le passage qui se termine 
par les mots ci-dessus, il continue : « La formule par laquelle la. 
doctrine de l'évolution nous livre son-dernier mot .... c'est tout. 
bonnement le panéhiéisme ou le monisme (t) ». Cette manière de 
Parler ne manque ni de clarté ni de franchise. 





Dans quels rapports la philosophie de M. G. se trouve-t-elle 
avec la méthode qu'il préconise poar la science des religions, ou 
Plutôt quelle est au fond cette méthode elle-même? A la page 255 
du Tome II, il nous dit : « On conteste. l'existence d'une 
* science » des religions, en tant que possibilité de formuler les 
lois suivant lesquelles les phénoménes religieux se produisent 
et se modifient. Sans doute, les explications générales en cette 
matière sont sujettes à varier avec le point de vue philosophique. 
Mais, sous la seule réserve d'admettre le principe de continuité 
qui est à la base des raisonnements scientifiques, on a le droit 
de penser qu'en dehors de toute idée préconçue, on peut objecti- 
vement déduire de la comparaison et de l'enchainement des 
manifestations religieuses los conditions générales de leur évolu- 
tion, et cela avec un caractère de certitude ou au moins de 
probabilité suffisant pour mériter à ces travaux une place parmi 
les déductions de la science. » II serait nécessaire dans cette for- 
mule, quasi algébrique, de remplacer le mot « science » par sa 











(1) B. de Pr., 9»* année, n* 14. 

(2) On devra donc prendre dans ce sens le passage de la brochure B. 
de Pr. = année, n° 14, p. 48, où il professe sa foi en Dieu, devant qui 
la raison se prosterne avec bumilité pour l'adorer, l'ordonnateur du 
monde, etc. 
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valeur, ou ses valeurs précises pour se rendre compte de l'énor- 
mité des illusions que suppose la fin de cette phrase, 

Cette « loi de continuité » M. G. l'appelle ITI, 161, «le postulat 
fondamental de la science contemporaine » ; et il en précise 
l'application à la p. 294 du T. II : « Quoi qu'on fasse, on n'évitera 
pas la nécessité de soumettre le sentiment religieux à la loi 
générale de l'évolution, qui affirme à la fois le principe de la 
continuité et le principe du progrès : avec la cosmographie, dans 
le monde sidéral ; avec la géologie, sur la sphère terrestre ; avec 
la paléontologie, parmi les êtres vivants ; avec l'archéologie et 
l'histoire, dans le genre humain. La seule thèse qui en soufrira, 
ce sera le vieil argument métaphysique qui fait reposer la réalité 
de Dieu sur l'impossibilité où nous aurions été de le concevoir, 
s'il m'avait, en quelque sorte, proclamé son existence à l'oreille 
du premier homme. Mais c'est là simplement une forme plus 
rafinée de l'argumentation qui prétend fonder sur le miracle, 
c'est-à-dire sur le renversement des lois naturelles, la croyance 
à un auteur de la nature ». 

Cela revient à dire que l'évolationnisme est le seul fondement 
légitime de la « science » ou de « l'histoire » des religions ; que. 
l’histoire de la religion se meut le long d'une ligne qui, passant 
par le monde de la brute, se continue dans l'humanité rationnelle 
À travers ses développements (1) ; ce qui présuppose successive- 
ment tous les étages de la philosophie de M. G., qui est celle de 
Spencer dans ses traits essentiels, M. G, a dono tort de donner 
sa « science », des religions - qui est, avec des variantes, celle 
des religionnistes en général — comme une science au sens usuel 
du mot. C'est tout simplement jouer sur les mots. 

Le procédé n'a guère d'inconvénients pour les savants, mais il 
est de natare à égarer les lecteurs de la Bibliothèque de Propa- 





(1) Fn partant de... (quoi ) pour arriver... â quoi? =dans son Idée de 
Dieu, Biti, do Prop.. 1906, p. t. M. G. parlo do «la victolre de Ia science... 
qui nous donne une vue plus grandiose et plus harmonieuse de la façon 
dont Dieu s'est révélé à l'homme, ou... sur la façon dont l'esprit fini est 
arrivé à prendre conscience de son essence en tant qu'être absolu.» — 
L'homme est done l'être absolu qui a déjà pris conscience de lui-même 
commo tel. 
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gande sur la véritable valeur des affirmations qu'on lui présente 
comme les résultats de la = science +. Ne vaudrait-il pas mieux, 
lorsqu'on prend la responsabilité de convertir les foules à ses 
idées, de faire comme de Broglie et comme M. Schneider qui, 
l'un ef l'autre, préviennent leurs lecteurs qu'ils font de «l'histoire 
des religions un instrument d'apologétique ? » (1) C'est peut-être 
moins habile si l'on a seulement en vue le but que l'on veut 
atteindre, mais c'est assurément plus respectueux pour la 
« science » telle que le public auquel on s'adresse la conçoit. 

On serait moins sévère pour le procédé de M. G. si sa 
philosophie et celle de ses maitres était la seule philosophie 
existante. Mais en est-il vraiment ainsi? D'abord, il y a la 
grande philosophie théiste, qu'il est possible de passer sous 
silence, mais qui n'en continue pas moins une existence vigou- 
reuse chez les philosophes appartenant aux * orthodoxies » 
chrétiennes, comme dirait M. G., mais encore chez beaucoup de 
savants — Claude Bernard, Pasteur, Kelvin et tant d'autres — 
et dans la foule des esprits cultivés qui ne s'occupent pas de 
questions théoriques, mais qui croient ou nient ou négligent 
Dieu, qu'ils conçoivent comme un Être personnel, essentielle- 
ment distinct de l'homme. 

Disons en passant que M. G. semble se faire une idée assez 
étrange des conceptions théistes lorsqu'il parle d'un « Dieu 
proclamant en quelque sorte son existence à l'oreille du premier 
homme, de l'impossibilité oü l'homme se serait trouvé de con- 
cevoir Dieu sans cette quasi proclamation, du vieil argument 
métaphysique qui fait reposer la réalité de Dieu sur cette impos- 
sibilité » : ces trois affirmations sont des naivetés ou des erreurs 
aux yeux de « l'orthodoxie » à laquelle M. G. parait avoir voué 
une antipathie spéciale. Qu'est-ce que tout cela a de commun 
avec la « science » ? 











+ (L) Entoickelungsgeschickte der Menschheit (Phylogenetischo Psy- 
chologie). Erster Band Kultur und Denken der Alten Aegypter. Dans 
son introduction, l'auteur explique qu'il écrira son histoire sur les bases 
de la philosophie évolutionniste. A la page IX, il dit, en parlant des 
historiens en général: «La Vorauszetsungslosighei et l'otjectivité, en 
pratique, ne sont quo des euphémismes pour désigner un ensemble de 
postulats inconscients que l'école fournit au spécialiste =. 
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En dehors de la philosophie théiste, tonjours suspecte d'« or- 
thodoxisme », ou du moins indépendamment d'elle, il y a des 
philosophes qui conçoivent l'enchainement de l'univers et de 
l'histoire d'une tout autre façon que Spencer, et qui ont méme 
l'air de ne pas prendre sa métaphysique tout à fait au sérieux. Le 
fait est que le système de Spencer repose sur tant de suppositions 
gratuites, qu'il présente tant d'indétérminations et de «sauts 
périlleux » au point de vue logique ; d'un autre côté il est si com 
préhensif, si suggestif (), qu'on se demande si l'œuvre ne relève 
pas autant de l'art que de la philosophie, et si, à l'exemple de 
Lucréce, l'auteur n'eùt pas mieux fait de présenter ses vastes 
conceptions sous la forme d'un poème digne de leur ampleur, 
Et ceci n'est pas une boutade, ni une impertinence, Spencer 
dit lui-même qu' « une conception préliminaire vague, mi 
compréhensive, est toujours utile, puisqu'elle sert d'introduction 
à une conception plus complète, et qu’à ce titre même elle est 
indispensable. » (s) Ceci est d'autant plus grave que, comme dit 
M. Lalande (p. 22), « la philosophie à laquelle nous avons affaire 
se donne pour essentiellement scientifique... ; elle veut enfin for- 
muler les «idées dernières de la science », considérée comme une 
et indivisible, tendant vers un axiome universel qu'il s'agit de 
découvrir, Est-ce le moment de réclamer le droit aux idées flot- 
tantes et aux généralisations approximatives ? » 

«Il y a, dit M. Lalande, dans la méthode des sciences 
physiques et morales, deux tendances actuellement en conflit qui 
suscitent des écoles antagonistes et souvent se combattent à 
l'intérieur d'un môme esprit ». L'une est le naturalisme, l'évo- 
lutionisme, le monisme qui « a eu son centre en France au XVIII* 
siècle, en Angleterre tu XIX*. « La doctrine adverse appuie ses 
méthodes sur l'opinion contraire : elle croit qu'il y a, dans les 
phénomènes et les lois du monde, deux actions opposées, dont 
l'une prédominante dans la vie instinctive ot matérielle, l'autre 
dans le développement intellectuel et moral. Elle oppose le prin- 














(1) Voir, J Laminne, La Philosophie de Pinconnaissable. La théorie 

'de l'Évotution, passim ; ot André Lalande, La Dissolution opposée à 

V'Évolution dans les sciences physiques et morales, p. 20-23, et passim, 
(2) Cité par M, Lalande, p. 20. 
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«cipe de la raison aux sensations, ef le droit aux luttes naturelles. 
Elle n'admet entre l'animal et la société qu'une analogie tempo- 
raire et limitée, définie par la mesure où cette dernière évolue 
sous des influences encore inconscientes et automatiques. » (p. 8) 
Non, la philosophie de M. G., la philosophie religionniste en 
‘général, n'est pas la philosophie tout court. C'est une philosophie 
qui ajoui d'une grande vogue, mais qui semble être en danger 
en ce moment, si l'on en croit M. Le Dantec : « Si la découverte 
de mutations brusques », dit-il, « entraîne les naturalistes à nier 
avec De Vries s — qui a faitde nombreux adeptes dans le monde des. 
sciences naturelles — « la valeur des transformations lentes dans 
la fabrication des espéces actaelles .... la théorie des mutations 
est véritablement la négation du transformisme système philoso- 
phique (1) ». Quoi qu'il en soit, les termes philosophie et science, 
dans le langage moderne désignent des choses toutes différentes, 
et il n'est pas permis de présenter à un public confiant sa philo- 
Sophie personnelle sous le masque de faits positifs qui peuvent 
s'interpréter tout aussi bien d'une autre manière, en se réclamant 
constamment de l'autorité de la = science ». Le seul procédé 
admissible, compatible avec la science, avec le respect de la 
vérité, c'est celui de de Broglie et de M. Schneider. Bien entendu, 
-entre les denx, ce qui est commun, c'est la franchise seulement, 
étant donné que de Broglie professe une philosophie qui affirme 
le caractère objectif, absolu, immuable ce la vérité. La philoso- 
phie de M. Schneider ne lai fournit qu'une base de vérité relative, 
transitoire. 
- Nous pouvons ajouter ici brièvement que l'observation des 
faits actuels, la science, ne favorise nullement, qu'elle tendrait 
Plutôt à ruiner directement les fondements même de la théorie 
religionniste. I est bien entendu dans cette théorie que la reli- 
gion et la morale ont commencé par ce qu'il y a de plus infime; 
il est entendu encore que ce sont les populations les plus 
axriérées qui sont appelées à fournir les informations sur les 
premières époques de l'histoire religieuse; enfin, on nous dit que 
Jes hommes préhistoriques se trouvaient au point de vue intel- 











` (D) P. Le Dantec. La Crise du Transformisme, p. 3. . 
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léctuel et moral au niveau des populations modernes qui vivent. 
dans un état analogue au point de vue matériel. Or, au cours 
des dernières années, ou s’est rendu compte que ce soni les 
peuplades dispersées connues sous le nom de Pygmées qui, 
parmi les sauvages actuels, se trouvent au degré le plus élevé 
au point de vue moral et religieux. 

Il sora instructif aussi de prendre note de l'impression faite 
sur deux hommes éminents par les faits qu'ils ont observés 
ou étudiés. Voici ce qué dit Sir Alfred Lyall qui avait va et 
étudié de près l'hindouisme moderne : « ..... le principe de 
l'évolution semble, pour notre génération post-darwinienne, 
avoir presque trop complètement absorbé les esprits daus les 
diverses branches de recherches, Avec l'immense accroissement 
des matériaux qui réclament une sorte d'ordre matériel pour 
s'adapter aux facultés humaines, l'emploi de cette hypothèse 
impérieuse s'est répandu des choses matérielles à l'assortiment 
des idées ; or, dans cette sphère, l'étude la plus attrayante 
est celle de l'idée religieuse. Mais, dans cette étude, nous 
avons à nous occuper des produits étrangers, obscurs, d'une ima- 
gination déréglée, [et des problémes les plus obscurs de la 
psychologie primitive] : c'est une région où il est aussi facile 
d'inventer que difficile de vérifier ; et j'incline fort à accepter le 
conseil de Miss Kingsley aux explorateurs, qu'ils doivent éviter 
de se mettre en route avec des conclusions préétablies ; que mieux 
vaut, au contraire, laissér chez soi tout ce bagage avec tant d'au- 
fre luxe ingénieux de la civilisation » (1). Il est nécessaire eegen: 
dant d'ajouter que Sir A. Lyall admet les grandes lignes du schéma 
évolutionniste tracées par Spencer et Tylor, D'un autre côté, aux 
moments où l'auteur se préoccupe uniquement des faits qu'il a 
observés avec tant do soin, il révèle un état d'esprit passablement 
différent. Daus son étude sur la religion de la province de Bérar, 
il énumère les diverses pratiques religieuses et les range dans 
Yordre ascendant, en partant du culte de simples morceaux de 











Q) Etudes sur les Mauro religieuses el soctates de l'Eatréme-Orient, 
traduction des Asiatie Studies de Sir Alfred ©. Lyall, Tomo I p. 171. 
Les mots entre crochets manquent dans la traduction. 
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bois jusqu'au culte des dieux suprómes de l'hindouisme ; mais 
voici la valeur qu'il attache à ce classement : « Pour offrir un 
exposé intelligible de croyances et de liturgies aussi compliquées, 
un système quelconque de classification parait nécessaire. J'ai 
donc essayé d'en adopter un, bien que je ne prétende pas avoirtrop 
de confiance dans l'hypothèse qu'elle implique. Si l'on prend pour 
Tétat inférieur de la pensée religieuse la conception qui semble la 
plus étroite et la plas superficielle, et si l'on remonte, à mesure que 
s'approfondissent et s'élargissent les idées que je suppose à la. 
racine de toute conception, je répartirai le culte populaire dont 
e Bérar présente le spectacle d'après la gradation suivante 

Je dois prévenir que ces divisions ne dénotent en aucune manière 
des congrégations distinctes formées d’adhérents exclusifs, et 
qu'elles ne répondent pas davantage à un avancement parallèle 
dans la civilisation intellectuelle ou dans la position sociale ...... 
Toutes ces variétés de culte, sauf peut-être les dernières classes 
de la série (représentent) des idées qui sont moins les rejetons 
du brabmanismne que des enfants d'adoption. Elles ne proviennent 
pas d'un enseignement autorisé ou d'une révélation qui contrôle- 
rait et guiderait leur développement ; elles ne sont pas davantage 
les débris vermoulus d'une foi supérieure ou d'une superstition 
inférieure. Ce sont autant de conceptions vivantes et fertiles 
d'espèces qui germent constamment et jettent de nouvelles pousses 
au temps actuel et dans le pays où on les trouve » (1). 

Ainsi donc, coëxistence de cultes inférieurs et supérieurs, sans 
correspondance avec l'état intellectuel ou social, les cultes le& 
plus bas étant aussi pleins de vie que les autres : autant de choses 
qui tendraient plutót à faire croire que différents cultes ou super- 
stitions peuvent germer simultanément dans l'âme humaine, et 
par consóquent aussi à l'origine méme de l'humanité, — à moins 
qu'on ne parte de l'hypothèse de l'évolutionnisme philosophique 
sur la genèse de la raison humaine. 

Dans son tableau des cultes et croyances du Bérar, Sir A. Le 
ne parle pas de la croyance de Dieu, au sens que nos langues 
attachent usuellement à ce mot. Ailleurs il dit : « .... il est 











” (d) Zòid., t. L pp. 13-16. 
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très certain et très facile à prouver qu'un païen inventera 
et adorera les dieux les moins défendables, tout en gardant 
simultanément une croyance vague en un but moral, en un 
jugement et en une distribution de justice à venir. Un Hindou 
en appelle à Dieu pour attester la justice de sa cause, tout 
comme pourrait le. faire un chrétien. » (1) Ceci rappelle 
l'anima naturaliter christiana de Tertallien, qui parle des 
païens de son temps dans le même sens que Sir A. Lyall parle 
des païens de l’Inde moderne, — et non moins les Étres Suprémes 
des sauvages dont M. A. Lang s'occupe dans son Making of reli- 
gion et ailleurs. La croyance en Dieu, qui parait se retrouver 
semper et ubique, si bien que son absence chez un peuple sera 
bientôt considérée comme une anomalie, n'entre pas facilement 
dans le schéma de la science évolutionniste des religions, qui s'est 
toujours refusée du reste à regarder ce fait en face, et qui, 
lorsqu'elle n'a pu so dérober entièrement, a cherché à en contester 
l'existence ou à en diminuer la portée. 

On le voit, la foi de Sir A. Lyall dans les théories religionnistes 
n'est pas très ferme ; et les observations qu'il a faites sur le paga- 
nisme vivant de l'Inde sont plutót de nature à l'ébranler encore 
davantage chez ses lecteurs. Voici maintenant le cas d'un savant 
éminent qui a été amené par l'étude des civilisations anciennes 
du bassin de la Méditerranée à les abandonner entièrement, se 
plaçant ainsi en dehors de la « science » telle que l'entend M. 
Goblet. Il ne s’agit cependant de rien moins que d'un des plus 
illustres représentants de la science, telle qu'on l'entend généra- 
lement, à savoir Sir William Ramsay. Dans un article de la 
Contemporary Review de septembre 1907, il s'exprime ainsi : 
« Commençant l'étude de la religion grecque en disciple de 
Robertson Smith et de Maclennan, et acceptant le totémisme 
comme la clef de la vérité, j'ai été amené forcément par le témoi- 
gnage des faits à l'opinion que la décadence est le fait le plus frap- 
pant de l'histoire religieuse, et que souvent la théorie moderne 
prend les derniers produits de la dégénérescence comme des faits, 
dela religion primitive » (p. 343). À la page 339, il avait dit: 








Q) 2bid., t I, p. 105. 
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« Le sauvage primitif qui se développe en passant naturellement 
du stade du totémisme à la sagesse de Sophocle et de Socrate, ou 
celui qui, au cours de longues générations, transforme son fétiche, 
à travers l'étàt. éhohistique, dans le Jéhovah des Hébreux, est 
inconnu pour moi. Je ne trouve rien chez le Sauvage des temps 
modernes qui lui ressemble méme de loin. ll m'est impossible 
d'inventer pour mon usage un sauvage primitif portant en lui 
les principes de tant de merveilles, lorsque je trouve que le 
sauvage moderne n'en possède absolument aucun; que, dans 
beaucoup de cas, il est incapable de se maintenir à côté 
d'une race plus civilisée, simple dégénéré sans valeur qui a 
perdu son énergie vitale; dans d'autres cas, là oü il survit, 
ne montrant cependant aucune capacité pour s'améliorer, sauf 
par l'imitation de modèles externes (y. Si vous cherchez dans 
le sauvage moderne un cas analogue à celui des initiateurs 
de la civilisation primitive des régions méditerranéennes, vous 
devez prendre votre sauvage comme vous le trouvez. C'est 
un procédé contraire à la science que d'inventer un sauvage 
primitif, qui ressemble au sauvage moderne dans la bassesse de 
ses idées religieuses, mais qui en diffère par la richesse de son 
développement potentiel au point de vue de la religion et de la 
civilisation ». 

En guise de conclusion, nous pouvons signaler ici la discussion 
très fine, très pénétrante que M. Lalande consacre aux évolution- 
nistes qui construisent l'histoire primitive par la méthode anthro- 
pologique. 

Contentons-nous de reproduire ici l'appréciation générale qui 
précède ces belles pages : 

« La méthode anthropologique consiste à déterminer les états 
antérieurs des races les plus civilisées par la considération des 
états actuels des races que nous appelons inférieures. Les plus 
hardis, en cette matière, vont mème jusqu'à faire partir leurs 
considérations de « l'homme primitif » auquel ils font jouer 
suivant les besoins de l'argumentation à pen prés le même rôle 











(1) L'assimilation du sauvage à l'enfant est trompeuse. Voir Sir A. Lyall. 
I, p. 120, et comparez Lalande, La dissolution, p. 260. $ 
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que donnait Condillac à sa statue, ou Buffon à l'Adam fictif dont 
il raconte les sensations originelles. Pour donner un corps à ce 
concept, qui revient sans cesse dans les ouvrages de Hackel, 
de Fischer, de Romanes, de sir J. Lubbock, que fait-on ? Deux 
choses: par le raisonnement, on lui attribue une taille moins 
grande que la taille actuelle, des jambes moins lestes, un appa- 
veil alimentaire moins perfectionné (1) ; toutes conclusions qui 
supposent précisément que l'ensemble des doctrines évolution- 
nistes est déjà démontré. On cherche alors, par une méthode 
identique à celle du XVIII* siècle, quelles sont les « idées 
primitives naturelles » que devait avoir un tel homme, quelles 
sont les inférences que raisonnablement il a dû faire (). — 
D'autre part, par une soi-disant méthode a posteriori, on lassi- 
mile systématiquement à tel ou tel sauvage, pris parmi ceux 
qui vivent à présent et qui, « autant qu'on peut juger par leurs 
caractères physiques et leurs ustensiles, se rapprochent le plus 
de lui (s) ». Mais ceci ne sert qu'à fortifier et à rendre vraisent- 
blable le point de départ, l'Adam évolutionniste, ce mirage 
d'unité passée qui montre si clairement à quel point la pensée 
scientifique est éprise d'identification. De lui à nous, quelle 
distance ! Et quelle absence de documents pour la franchir ! C'est 
alors qu'interviennent tous les récits des voyageurs et l'amoncel- 
lement de coutumes sauvages ou barbares dans lesquelles on ne 
peut manquer de trouver tous les degrés possibles entre deux 
extrêmes. En sorte qu'il suffira de ranger dans un ordre conve- 
nable les peuplades présentant des caractères appropriés, pour 








(1) H. Spencer, Principes de sociologie, 1 parti, ch. v «L'homme 
primitif : point de vue physique. » Paris, F. Alcan. 

(8) « Wo must set out with postulato that primitive ideas are natural 
id, under the conditions in which they occur, rational, » 4bid oh. vurt 
«Idées primitives n. 

(3) H, Spencer, Principes de la sociologie, ire partie, ch. tv, $ 23 — 
le merne postulat dans sir John Lubbock : « La eondition et les habitudes. 
des sauvages actuels ressemblent à blen dos égards, quoique non pas à 
tous, à coux de nos propres ancôtres dans une période très ancienne. » Lo 
titre de l'ouvrage on est assor caractéristique : Origine de la civilisa- 
tion et primitive condition de l'homme, ou condition mentale et sociale 
des sauvages. 
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qu'elles constituent une suite vraisemblable de l'humanité, confir- 
mant en apparence d'ane façon solide la théorie du progrès 
social par la différenciation et l'intégration. C'est avec ces idées 
préconçues que des historiens en arrivent à dire que si l'on 
trouve chez ces peuples primitifs quelques traces d'idées philoso- 
phiques, on doit supposer a priori que ce sont là des interpolations 
postérieures (1). Les ethnologistes ayant ainsi remanié de leur 
autorité privée les faits réels, sous l'influence de cette doctrine, 
les philosophes reprennent chez eux des documents de ce genre, 
qu'ils considèrent comme primitifs et fournis immédiatement pai 
l'observation ou les textes. C'est ainsi que l'erreur s'entretient en 
cercle sous le pavillon de l'expérience. Et l'on pourrait presque 
dire que cette pétition de principe est acceptée, sinon même 
revendiquée comme un honneur par les anthropologistes, quand 
on lit chez eux des déclarations de méthode comme celle-ci : 
« Considérez les races inférieures actuelles comme des types 
préhistoriqnes ayant persisté à travers les âges et s'étant arrêtés 
à des degrés divers de l'échelle du progrès, c'est là une vue 
féconde, en étroite corrélation avec la méthode évolutionniste 
qui seule l'a mise en crédit. » (2) 

Qui seule l'a mise en crédit ! 

En vérité, M. Letourneau est un enfant terrible ! 

En résumé, la philosophie de M. G. n'est pas la seule philo- 
sophie existante en ce moment ; sa méthode n'a rien de commun 
avec la méthode comparée pratiquée dans les sciences oü elle a 
donné des résultats positifs, comme dans l'histoire des langues, 
ou même dans le droit comparé où elle aboutit à quelques proba- 
bilités. Au point de vue logique, elle ne soutient pas l'examen, 
telle qu'elle est employée par lui ou par Lord Avebury (Lubbock), 
ou même par Tylor. Elle est regardée avec défiance ou formel- 











(1) «It his hardly reasonable to suppose that man in his earliest stage 
Should bave possessed sufficient aptitude and leisure to consider the 
obscure problem of creation. Wherever therefore we find in olden times, 
or amidst hitherto unknown people, an account of creation, we may 
safely ascribe such an account to a subsequent period when the conditions 
of life permitted such meditations. » Gustay Oppert » On the original 
inhabitants of India, 372-713. 

(8) D” Letourneau, L'évolution du mariage et de la famille, ch. xx, 426, 
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lement rejetée par des hommes éminents qui ont passé leur vio 
en communication avec les réalités du monde ancien ou moderne, 
Enfin = last not least — un des principaux représentants de 
l'école anthropologique soutient aujourd'hui une thèse — comme 
nous le verrons tout de suite — qui ébranle tout l'édifice si labo. 
rieusement construit. Cette méthode est en réalité la philoso- 
phie de M. Goblet illustrée par les faits disposés en conséquence, 
en quoi il ne diffère pas essentiellement de ses confrères, 


*. 


'est d'après cos principes, d'après cette « méthode » que 
M. G. juge les hommes et les livres dont il s'occupe. Il a raison. 
de dire daus sa préface qu' « il est resté fidàle aux principes qui 
Y'ont inspiré dès le début », quoiqu'il ait pu varier sur des points 
accessoires. Certes, il est beau de rester fidèle à ses opinions ; il 
est plus beau encore de les modifier ou de les mettre en doute, 
lorsqu'il y a de bonnes raisons de le faire, En science la vérité 
est tout, les hommes et leurs opinions ne sont rien. Or, pendant 
les 35 années, sur lesquelles s'étendent les essais de M. G., il 
s'est passé bien des choses; il est arrivé, notamment, qu'un 
des hommes les plus remarquables des pays de laugue anglaise, 
un homme qui a contribué, plus que tout autre, à faire triompher 
la méthode anthropologique, M. A. Lang a publié son livré The 
Making of. Religion, absolument epochemachend au point de vue 
roligionniste. Le travail accompli par M. A. Lang dans cet ouvrage, 
et dans d'autres qui l'ont suivi, est résumé de la manière suivante 
par le savant directeur dë l'Anthropos, le P. Schmidt ; 

« 1 IL a rassemblé des matériaux encore inconnus ct surpré- 
nants, dont une partio recueillie par lui même à d'anciennes 
sources, et le reste nouvellement acqui 
teurs; il en a également défendu l'autor 
sèque contre toutes les objections. 

2 Il a démontré l'incompatibilité de ces faits avec la théorie 
prédominante jusqu'alors. 

8e À la placo de cette théorie ainsi minée par la base il en a 
établi une autre », (i) — bien entendu à titre de probabilité. 












jé intrinsèque et extrin- 


(1) Idée de Dieu, p. .— L'existence de l'Idée de Dieu chez les sauvages 
n'était pas inconnue avant Lang ; pour sen convaincre, il n'y a qu'à lire 
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Le grand fait démontré par M. A. Lang, c'est que de nombreux 
peuples sauvages, parmi lesquels les tribus australiennes et 
d'autres qui se trouvent au degré le plus bas de civilisation 
matérielle possèdent la notion d'un Être suprême, de Dieu tout 
simplement, créateur et maitre du monde, éternel, omniscient 
et tout puissant, gardien de la loi morale, conçu il est vrai, d'une 
manière très fruste et mêlé parfois à des éléments disparates et 
d'ordre inférieur. 

Cette notion d'après M. A. Lang se retrouve chez beaucoup 
d'autres sauvages, moins vivante, moins pure à mesure qu'on 
s'élève dans l'échelle de la civilisation. Ce sont les progrès de la 
civilisation qui développent l'empire de l'animisme, en particulier 
dans le paganisme de la Grèce et de Rome, jusqu'à ce que le 
christianisme vint restaurer et purifier l'idée de la divinité. Cette 
hypothèse est une conclusion basée sur des faits établis d'une 
manière irréfatable. C'est une bypothèse et non un système 
arrêté : « Le but réel, dit M. A. Lang, est de montrer que les 
faits peuvent être interprêtés de cette manière, aussi bien que 
par la théorie anthropologique. Nous demandons seulement qu'on 
suspende son jugement et qu'on attende avant d'accepter les 
dogmes des faiseurs de manuels modernes (1) ». Ailleurs il dit, 
en parlant des phénomènes supernormaux : « Les témoignages 
existants ne sont guère en état de confirmer une théorie quel- 
conque de la religion ». Et après avoir montré les graves erreurs 
de Réville dans ses Religions des peuples non civilisés, il ajoute : 
« C'est ainsi que des faits nouveaux, ou qui nous sont inconnus, 
pourront à leur tour renverser ma théorie. Ce péril est de 
l'essence des spéculations scientifiques sur l'histoire de la 
religion. » (s) 

Nous nous trouvons donc ici devant un évènement de la plus 
haute importance. Un homme qui, placé au premier rang dans une 








W. Schmidt, Die Religion der Afrikanischen Naturvôiker. Mais chose 
étrange! le fait m'avait pas éié pris en considération. Du reste Lang 
â traité toute la question d'une manière si nouvelle, si complète et si 
approfondie qu'on peut bien dire qu'il a trouvé des voies nouvelles. 

0) Making of Religiont, p. 300. 

(2) M. of R*, p. $99. 
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science qu'il cultive depuis de longues années, se trouve forcé 
par l'évidence des faits à remettre on question des théories qu'il 
a lui-même soutenues et qui sont défendues parfois d'une manière 
passionnée par ses confrères, Ces faits, il les établit avec tout le 
soin et toute la rigueur qu'il est possible d'apporter dans ces 
matières, et, par des raisonnements d'une logique irréfutable, 
il montre qu'ils sont en contradiction avec les théories en vogue. 
Or, quelle place cet évènement tient-il dans les essais de M. G. ? 
Tl en parle à trois ou quatre reprises, et c'est pour soulever une 
objection à priori, pour dire qu'à son sens les sauvages ne pou- 
vaient arriver à cette notion de l'Être suprême =Â notion dont 
l'existence est démontrée en fait ! La méthode comparée de 
M. G. qui consiste à conclure à tout moment a posse ad esse lui 
permet, semble-t-il, d'échapper à la conclusion de l'esse ad posse. 

Hâtons-nous de dire que l'attitude de M. G. n'est pus isolée : 
c'est celle de la plupart des religionnistes. Il faut lire les passages 
consacrées à ce sujet par le P. Schmidt dans les Chapitres IV 
et V de son Idée de Dieu pour se rendre compte de l'esprit qui 
domine dans ce monde religionniste, qui décidément n'appartient 
pas « aux régions sereines de la Science ». 

Dans son Making of Religion M. A. Lang ne traite pas seule- 
ment de la croyance en Dieu chez les sauvages ; dans la première 
partie de l'ouvrage, il s'occupe longuement des faits supernor- 
maux qui se produisent chez eux d'après les ethnographes, et il 
les compare à des faits identiques ou analogues dont il discute 
l'existence chez les civilisés et conclut en ces termes : « … aussi 
longtemps que la réalité des faits et des facultés supernormales 
reste pour le moins, une question ouverte, la théorie dominante 
du matérialisme ne peut pas être admise comme dogmatiquement 
certaine daus sa forme actuelle. Pas plus que toute autre 
théorie, moins que certaines autres théories, elle est en état 
d'expliquer des faits psychiques que nous ne pouvons, pour dire 
le moins, honnêtement laisser hors de compte » (1). Et ailleur 
«Au moyen de la tradition et de la foi aux phénomènes super- 
normaux chez les races inférieures, au moyen de phénomènes du 


























(1) M. of Kt, p. 150. 
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même genre attestés chez les races supérieures, j'ai essayé de 
faire naitre l'idée que = nous ne sommes pas simplement cer- 
veau »; que l'homme participe d'une manière mystérieuse à 
quelque chose que nous ignorons -- qu'il a des facultés et une 
vision qui ne sont guère conditionnées par les limites de son 
horizon normal. Les preuves de toutes ces choses comprennent 
des matériaux de nature souvent triviale, telles les étincelles élec- 
triques obtenues en frottant une peau de daim, qui sont cependant 
de même nature qu'une force illimitée et essentielle de l'Univers, 
N'étant pas capable de faire disparaître la difficulté, ou de 
présenter ici ce qui serait nécessairement une théorie prématurée, 
je les regarde, si peu substantiels qu'ils paraissent, comme des 
Taisons d'espérer, ou, du moins, comme des indications qui nous 
invitent à ne pas désespérer encore. Ce n'est pas la première 
fois que ce qu'il y a de faible en ce monde aurait été choisi pour 
confondre ce qui est fort. Ce ne sont pas non plus les hommes 
qui partageaient ces opinions qui ont toujours été les plus faibles, 
alors qu'on compte parmi eux Socrate, Pascal, Napoléon, Crom- 
well, Charles Gordon, Ste Thérèse et Jeanne d'Arc. » — Ici M. A. 
Lang n'est pas isolé : de nombreux savants se sont occupés de ces 
questions. En particulier la Society for Psychical Research de 
Londres, qui compte des hommes distingués dans plusieurs 
branches du savoir humain, s'en est occupée d’une manière métho- 
dique et prolongée (1). Comme résultat général des études relatives 
à ces matières, on peut dire que le nombre des savants qui s'en 
sont occupés est relativement très restreint ; d'un autre côté que, 
presque tous ceux qui les ont étudiées d'une manière suivie croient 
À la réalité des faits; de plus des hommes aussi éminents que 
A. Russell Wallace, Sir Olivir Lodge - et d'autres encore — attri- 
buent positivement certains de ces phénomènes à des agents 
étrangers au monde où nous vivons et aux lois qui le régissent. 
Dans de pareilles circonstances, on s'attendrait décidément à 
ce que des hommes qui s'occupent de rechercher les origines de 
la magie où même d'en faire la première forme de la religion, 








(1) On trouvera un bon résumé des résultats obtenus par la S. P. R. 
dans W. P. Barrett, Psychological Research. 
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s'empressent de profiter de données si importantes au point de vue 
de leurs recherches que le moindre doute portant sur la non- 
réalité des phénomènes serait de nature à détruire la base même 
de leurs spéculations. Eh bien ! non: chacun à sa façon, ils 
continuent à tirer la magie de la psychologie de « l'homme 
primitif » sinon de leur propro Znneres Bewusstsein | On. 
peut lire les hypothèses ingénieuses — et autres — de ces 
théoriciens chez le P. Schmidt, l'Idée de Dieu, Ch. VI. Le 
P. Schmidt lui-même ne semble pas avoir songé à leur rappeler 
ces choses qui, objectivement, et par suite, scientifiquement, 
sont beaucoup plus importantes que des conjectures tirées 
d'un « homme primitif » qui lui-même est le produit d'inductious 
plus ou moins plausibles, 


" 





La Science des Religions, l'Histoire des Religions comme science. 
autonome, distincte de l'ethnographieet des philologies anciennes, 
n'est autre chose qu'un cadre oà l'on on a disposé, dans un 
ordre préétabli, les faits empruntés à des sciences diverses, en 
d'autres termes, c'est un chapitre, et un chapitre mal venu de 
V « histoire » évolutionniste de l'humanité. Sans doute notre con- 
naissance des religious païennes a fait des progrès; mais ces 
progrès sont à mettre à l'actif des sciences particulières. S'il est 
arrivé qu'une religion en particulier a été traitée, füt-ce par le 
plusémivent des spécialistes, dans le sens de « l'histoire » des 
religions, c’est-à-dire eu disposant les faits d'après le schéma 
évolutionniste, il ne faudrait pas y voir un progrès ; au contraire. 
Étant donné que l'histoire, la vraie histoire, ne nous dit rien au 
sujet des premiers développements de ces religions, on aura passé 
de l'ignorance de l'homme qui sait qu'il ignore, à cette ignorance 
— la plus honteuse de toutes, comme disait Socrate—de celui qui 
croit savoir alors qu'il ne sait pas. Le progrès le plus sérieux a 
été réalisé, dans le domaine ethnographique, par M. A. Lang, et, 
cette fois, le progrès non seulement n'est pas à mettre à l'actif de 
« l'histoire des religions », mais celle-ci se refuse à en profiter. 
pour corriger ses erreurs. Si l'on consent à présenter l'Histoire 
des Religions comme une philosophie de l'histoire, ce qu'elle est 
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en réalité, tout aussi bien que la synthèse de Bossuet, on pourra se 
demander jusqu'à quel point ele a réalisé ses promesses ; mais si 
on la considère comme histoire, comme le récit des choses du passé, 
on doit dire tout simplement qu'elle n'eziste point. Ce qui existe, 
ce sont les histoires ou les descriptions fournies par les philologues 
el les ethnographes, pour autant qu'ils ne mêlent pas aux faits 
positifs les théories religionnistes. 


SÉ 





Le triomphe de l'histoire des religions, proclamé par M. G. 
dans sa préface serait donc purement extérieur ..... s'il était réel, 
ou si l'on pouvait décorer de ce nom le bruit qu'on fait autour 
d'elle. En parlant des religionnistes qui ont voulu faire l'applica- 
tion de leur méthode comparative aux origines chrétiennes, 
M. Harnack déclare sans ambages qu'ils ont apporté un assez 
grand nombre de renseignements sur des points tout à fait 
accessoires et secondaires, mais que, sur des points importants, 
« ce qu'ils ont dit de vrai n'était pas neuf et ce qu'ils ont dit 
de neuf n'était pas vrai » (1). 

Depuis longtemps l'Histoire des Religions possède des chaires 
à Leiden et à Paris ; mais il est notoire que ces chaires ont été 
fondées sous l'influence de certain courant d'idées théologiques ; 
il est notoire encore que les hommes de science, ceux qui pou- 
vaient parler avec autorité sur les diverses religions, voyaient de 
très mauvais œil des entreprises dont le but n'était nullement 
le culte désintéressé de la science. Cette situation s'est-elle 
beaucoup modifiée depuis ? — Depuis lors on a fondé des chaires 
dans divers pays, mais comme le fait remarquer M. G. lui-même, 
s'est souvent dans un but d'apologétique, c'est-à-dire pour com- 
battre « l'Histoire — philosophique — des Religions ». Et puis, 
est-il bien sür que même aujourd'hui la fondation d'une chaire 
d'université suppose nécessairement des motifs scientifiques ? — 
Mais l'Histoire des Religions tient des Congrès. Eh! qui n'en 
tient aujourd'hui ? Sans doute le Congrès d'Oxford a donné 








(1) Dans PIntroduction de son Lehrbuch der Dogmengeschichte. Jo 
prends le renseignement dans la Revue Critique du 21 octobre 1900. 
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lieu à plus d'un travail d'ordre vraiment scientifique. Mais 
ces travaux sont de nature philologique ou historique. Parmi 
les savants auteurs de ces travaux, combien on est-il qui pren- 
nent au sérieux l'Histoire — philosophique — des Religions ? = 
D'un autre côté, on a entendu à Oxford les étonnantes déclarations 
de M. S. Reinach, et aussi le réquisitoire de M. Toutain contre 
Pabus du totémisme (1) ; on y a entendu des discussions aussi filan- 
dreuses que byzantines sur les « questions de principe ». L'appli- 
cation la plus caractéristique de la méthode comparée fut peut- 
être celle de M. Süderblom sur les « Triades sacrées », où il 
compare entre autres la Trinité chrétienne et le Triratna boud- 
dhique, choses qui ont autant de rapport entre elles que les sept 
planètes etles sept collines de Rome, Aprés cela il estbien possible 
que cette dernière comparaison ait été faite : on en trouve bien 


(1) Chose piquante autant qu'inattendue : le représentant le plus fou- 
gueux des théories religionnistes, qui ne craint pas de compromettre une 
belle réputation de savant dans ces aventureuses spéculations, M. Salomon 
Reinach a confessé publiquement au Congrès d'Oxford, ses craintes au 
sujet de l'avenir de la «méthode comparée ». Nous reproduisons le pas- 
sage suivant de son allocution, reproduite par M. G., T. II, p. 188, 

4 Dans une adresse suggestive, bien qu'un peu courte, et débitée d'ail- 
leurs en excellent anglais, le président (V. Salomon Reinach) confessa en 
ces termes qu'on avait agi peut-être un peu vite, en chantant un De 
Profondis sur les anciennes méthodes d'exégèse : « Bien que la méthodo 
anthropologique gagne encore du terrain, j'ai été frappe, dans les derniers. 
temps, des symptômes d'une réaction contre l'usage extensif des docu- 
ments anthropologiques et de la méthode comparative, en vue d'élucider 
Jes problèmes de la mythologie grecque et romaine à l'aide d'explications 
cherchées dans les croyances des sauvages, Il est possible que do futures 
recherches et une appréciation plus compréhensive do la masse des docu- 
ments littéraires puissent conduire à la conclusion que Porphisme, aussi 
bien que le totémisme, sont devenus un dada fourbu (a hobby and an 
overriden hobby 100). Conscient de les avoir mol-même enfourchés, jo 
n'éprouve aucune disposition à m'en accuser, ni à me renier moi-même 
mais co que l'histoire nous enselgne sur la rapide croissance et lo non. 
moins rapide déclin des systèmes, doit toujours être présent à notre 
esprit. quand nous oroyons avoir touché le fond de Ia vérité ». I est vrai 
qu'il ajoute aussitôt : « Quelques modes de penser qu'un prochain avenir 
nous réserve, il semble impossible que le terrain si bien exploré par 
Mannhardt, Mac Clellan et Robertson Smith, puisse jamais êtro considéré 
comme un monde do fantaisie et etre abandonné par la scienco au dilet- 
tantisme. Des faits ont été rassemblés; des parallélismes tracés par 
milliers, que ne peut anéantir aucune évolution scientifique ». 
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d'autres dans le Golden Bough de M. Frazer (1). Quant au public, 
il n'était pas plus nombreux, ni peut être fort différent de celui 
que lon a vu au Congrès des Races, et autres réunions présentant 
un intérêt du même genre. 

Les publications relatives à l'histoire des religions ne sont pas 
fort nombreuses, à moins de lui faire honneur des travaux histo- 
riques relatifs aux religions particulières, ou des publications 
ethnographiques qui s'occupent des religions païennes actuelles. 
Il est vrai que ces dernières sont souvent affectées par les théories 
religionnistes, ce qui n'est pas de nature à augmenter leur valeur 
scientifique. Il n'y a guère à tenir compte que de certaines publi- 
cations de vulgarisation, dont la plus remarquable est celle de 
M. Chantepie de la Saussaye, composée — abstraction faite de 
TIntroduction à la traduction française — de monographies qui ne 
présentent que de rares traces de « philosophisme ». C'est une 
série de valgarisations, dont la juxtaposition ne soit certes pas 
pour constituer l’ensemble organique qu'on appelle une science 
autonome. L'encyclopédie des sciences religieuses de Hastings 
est du même ordre, sous ce rapport. Ce qui appartient en propre 
à l'Histoire des Religions ce sont des spéculations sur l'origine 
‘du totémisme, du tabou, ete., des travaux comparés dans le 
genre de M. Söderblom. Ce sont ensuite certaines conférences de 
haute vulgarisation (s). Ajoutons-y les petits livres de vulgari- 





(1) Voir A. Lang. Magic and Religion, passim. 

(2) Il y a leu de faire remarquer qu'en ce qui regarde les questions. 
d'origine, l'histoire des religions anciennes n'est pas mûre pour la vulga- 
risation. Ces questions sont plus óbscures que jamais dans ce sens qu'on 
se rend mieux compte des difieultés qu'elles svulèvent. — Des modèles 
de hante vulgarisation sont: l'Histoire de la religion égyptienne de 
M. Wiedemann, (en allemand, trad. en anglais), qui prévient scs lecteurs 
qu'il ne leur dira rien de l'origine ni de l'évolution des croyances égyp- 
tiennes, parce que, au point de vue historique, on n'en connaît rien ; le 
Bouddhisme, de M. de la Vallée Poussin, qui fait sienne la parole de 
M. A. Barth, citée â la p. 11 : = Du bouddhisme nous n'avons pas même 
l'histoire au sens le plus modeste du mot; l'Histoire des Religions de 
l'Inde de M. A. Barth, qui sabetient de toute spéculation, et qui dans sa 
préface de la traduction anglaise, et dans l'Introduction, donne une idée 
des dificultés qui entourent le sujet. — Les manuels ou les résumés des 
recueils encyclopédiques sont d'ordinaire beaucoup plus « complets », plus. 
afflrmatifs et bien propres à égarer le lecteur sur la nature des résultats 
acquis. 
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sation conçus dans un intérêt commercial et naturellement 
conformes au goüt du jour, ou des tracts faisant partie de 
* bibliothàques de propagande ». 

Quelle influence l'Histoire des Religions a-t-elle exercée sur 
le public? Ne disons rien du grand publie, qui a bien d'autres 
soucis ; parlons du publie savant et des intellectuels. Dans le 
monde des étudiants, le succès des cours établis à Leiden et 
à Paris a été bien mince. À Oxford, dit M. A. Lang, « un 

` membre de l'université me dit un jour que l'étude des croyances 
et de l'anthropologie était presque entièrement négligée par les 
étudiants et, lorsque je lui en demandai la raison, il me répondit : 
« parce que cela ne rapporte rien ». Un autre me dit que 'authro- 
pologie n'avait pas de preuves ». M. Lang lui-même trouve que la 
principale raison de l'indifférence du public à l'égard de la 
science dos religions, c'est que ses arguments et ses procédés 
n'inspirent pas confiance. Quant à la Belgique, le pays où M. G., 
depuis trente-cinq ans exerce son apostolat sous tant de formes 
et dans des milieux si divers, elle cst restée complètement indif- 
férente. Seuls quelques théologiens et quelques intellectuels la 
connaissent, au moins de nom. On se demande si méme à l'Uni- 
versité de Bruxelles, qui jadis créa une chaire d'Histoire des 
Religions pour M. G., elle tient beaucoup de place en dehors de 
la page du programme où le cours est annoncé. Il n'y a évidem- 
ment pas lieu de tenir compte de quelques conférences popu- 
laires ; encore moins des entrefilets de journaux, oà elle apparait 
À certaines occasions : ceci rentre dans le domaine de la polé- 
mique religieuse. 

Ce qui semble réjouir particulièrement M. G. - il y insiste 
longuement — c'est que « dans les mêmes milieux où naguère 
on raillait et on répudinit l'histoire comparée des reli 
comme à la fois antiscientifique et anti-religieuse, on con 
mence à accueillir les méthodes, dans l'espoir ou plutót avec 
la conviction de n'y rien trouver cn contradiction avec les 
données de la foi ». Faisons remarquer que, par contre, dans des 
milieux moins éloignés de M. G., des hommes de la plus haute 
compétence sont devenus très sévères pour l'Histoire des Reli- 
gions. M. G. parle ensuite de trois ou quatre théologiens catholi- 
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ques qui ont reconnu l'Histoire des Religions comme science auto- 
nome. Ce n’est pas grand’ chose comme nombre ; mais ce nombre 
serait beaucoup plus grand que la force des considérations précé- 
dentes n'en serait nullement-ébranlée. 

Le nom auquel M. G. attache visiblement le plus d'importance 
est celui de M. Bros, auteur d' « une œuvre des plus impartiales 
et des plus solides », dit M. G., La religion des peuples non cirilisés. 
Dans la Préface-programme, signée O. Habert, co-éditeur de 
M. Bros dela collection dont l'ouvrage cité forme le premiervolumo, 
L'histoire comparée des civilisés montre, semble- 
til, avec évidence, qu'ils sont passés par une mentalité reli- 
gieuse assez voisine de celle que l'on observe chez les sauvages 
actuels. Les travaux récents de Frazer, de Lang, de Marillier ne 
laissent plus guère de doute à ce sujet... L'état des non-civilisés 
exprime pour l'histoire profane, qui ne fait appel qu'à des docu- 
ments humains, l'état très ancien ou relativement primitif des 
autres peuples, Dès lors Ja période très ancienne de chaque reli- 
gion peut être assez nettement déterminée en fonction de survi- 
vances souvent très nombreuses à l’état historique ». On le voit : 
l'attitude de M. Bros est celle d’un disciple qui n'ajoute rien aux 
raisons des maîtres qu'il s'est choisis (1). Mais il y a plus ; en 
réalité, M. Bros ne s'est pas rallié à l'Histoire des Religions telle 
que M. G. l'entend. Celle-ci, d'après M. G., pour être scientifique 
doit respecter « Ia loi de continuité », et nous avons va ce qu'il 
entend par là. 

Cette « loi » exclut ipufe intervention = miraculeuse 
de l'évolution est continue ; celle de M. Bros se brise, d'abord 
aux débuts de l'humanité, alors que l'homme if perd le 
souvenir de la Révélation, pour commencer aux temps relative- 
ment primitifs une marche cette fois ascendante ; la direction de 
la ligne est modifiée par une nouvelle « révolution » aux moments 
où se produit la Révélation mosaïque et la Révélation chrétienne. 





: la ligne 









(1) On peut s'étonner de ce que M. Bros ne mentionne pas méme en 
1907, l'ouvrage dans lequel M. Lang, un de ses maitres cependant, avait 
ébranlé, en 1902, jusqu'aux fondements mêmes, la doctrine qu'il repro- 
duit. Ajoutons cependant que dans la mème Préface, M. O. Habert, 
réclame une certaine autonomie vis-à-vis des sociologues français. 
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On le voit, M. Bros reste fermement attaché à l'idée de la rév 
lation, En vérité M. G. a appris à se contenter de peu depuis 
l'époque où il écrivait que « la révélation surnaturelle dès qu'elle 
prétend tracer autour de ses affirmations une ligne infranchis- 
sable au libre examen, manque à la première condition de toute 
critique sérieuse. » (1) 

Au reste la position de M. Bros est intenable, bien plus que 
celle de ses collègues incroyants. Son « histoire » des religions 
paiennes n'a pas la base positive des faits ; mais de plus elle 
manque de la base philosophique — rarement avouée — qui rend 
ce genre d'histoire légitime au point de vue des évolutionnistes. 
Tout autre était la position prise par de Harlez, dont M. G. se 
réclame à plusieurs reprises ; il pensait que « la croyance à 
un monothéisme primitif ne projette aucune ombre sur le champ 
d'étude de ces hiérographes. Elle ne porte que sur un temps trop. 
éloigné pour que les recherches historiques puissent jamais 
l'atteindre ». (+) Il n'a jamais admis le schéma évolutionniste 
comme représentant l'histoire des religions païennes anciennes. 

M. Goblet ne dit rien d'un autre auteur catholique, dont il 
cite cependant le nom dans une note (p. XIV), le P. Schmidt, 
ethnologue distingué et directeur de l'Anthropos. Il est vrai que 
dans son Idée de Dieu, le P. S. montre peu de tendresse pour les 
méthodes en honneur chez les religionnistes. Il en montre moins 
encore dans un article publié dans une revue théologique, où il 
fait d'abord, au point de vue ethnologique, une critique destruc- 
tive de la « méthode comparée ». Lui-même propose ensuite une 
méthode tout à fait différente et qui présente des garanties plus 
sérieuses. Il conclut en disant: « Il est d'abord nécessaire d'insister 
sur ce fait que, dans l'état actuel des choses, un travail vraiment 
scientifique en matière de science des religions et de sociologie 
compurées n'est pas possible sans l'étude de l'ethnologie qui ne 
doit jamais être perdue de vue, même dans sa partie matérielle. 
Cette nouvelle méthode réduit au silence’ le dilettantisme d'une 
foule de sociologues et d'historiens de la religion... Les faciles 











d) T.L p. d. 
(2) Le Muséon, 1887, p. 58. 
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constructions idéologiques, valgo psychologiques, avec leurs séries 
évolutives, touchent maintenant à leur fin. D'autre part, il est 
clair que les qualités et les connaissances requises pour être bon 
sociologue et bon historien des religions sont de plus nombreuses 
et complexes. » (1) 

La méthode préconisée par le P. Schmidt représente certaine- 
ment un grand progrès, et il n'y a pas de doute qu'elle ne contribue 
à rendre nos connaissances moins incertaines. Cependant, avant 
de se décider à croire qu'elle possède toutes les vertus que le 
P. Schmidt lui attribue, il faudra attendre qu'elle ait été discutée 
d'abord dans sa théorie qui, à première vue, ne paraît pas 
également évidente sous tous ses aspects, et aussi dans ses 
résultats. Ce qui justifie une certaine hésitation, c'êst qu'après 
tout nous ne possédons pas d'histoire proprement dite des 
peuples sauvages, et que la nouvelle méthode a justement 
pour but de suppléer aux témoignages positifs par le rapproche- 
ment et l'analyse des « documents humains » actuellement exis- 
tants. C'est l'analogue, sinon l'équivalent, de la critique interne 
des documents dont les résultats présentent si rarement les 
caractères de la certitude, et qui a dâ si souvent revenir sur ses 
pas. D'un autre côté, les résultats énumérés à la page 66 sont si 
vastes et si précis qu'on éprouve nécessairement un peu d inquié- 
tude sur leur stabilité. Espérons que le P. Schmidt, à l'exemple 
de M. A. Lang, nous donnera un exposé plus détaillé de ses 
procédés et qu'il saura faire apparaitre aux lecteurs étrangers 
à l'ethnologie le bien fondé de conclusions d'une importance 
aussi considérable (+). Espérons encore —sans y compter beaucoup 





(1) Revue des Sciences philosophiques et théologiques, 1911, p. 69-70. 

(2) Le P. Schmidt est arrivé à des conclusions (pp. 65-66, art. cité), 
qui, dans les grandes lignes, c.ïncident avec celles déjà formulées par 
M. À. Lang en ce qui regarde la marche régressive des idées religieuses et 
morales, parallèle à une marche progressive de la civilisation matérielle 
et du développement intellectuel. M. A. Lang en tire la conclusion que les 
étapes marquées peuvent faire naitre l'idée de degrés successifs dans 
Pévolution bistorique, mais il ajoute qu'à ce point de vue, la question 
de priorité est insoluble (M. of K", p. 300 et 301), ce qui suffit, dit-il, à 
enlever à là théorie anthropologique son caractère de certitude. Chez le 
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=Â que les religionnistes leur feront un accueil plus digne d'esprits 
adonnés à la science, à la recherche de la vérité que celui qu'ils 
ont fait aux conclusions de M. Lang, si bien établies cependant 
dans ce qu'elles ont d'important, et présentées avec taut de 
modération, Dès maintenant du roste on a le droit, on est même 
obligó de se dire que les résultats signalés par le P. Schmidt 
dans l'article cité plus haut reposent sur des principes moins 
fragiles que les fantaisies des évolutionnistes, qu'ils contredisent 
complètement, 

Quoi qu'il advionne, les ethnologues de la nouvelle école ont 
le droit de protester contre le dilettantisme religionnist 
raison de dire qu'il faut être ethnologue pour parler avec autorité 
de l'histoire des religions des peuples sauvages, — comme il faut 











P. Schmidt ces étapes représentent une suite chronologique, qu'il regarde 
comme suffisamment établie. 

Dans sa monographie : Die Stellung der Pypmüemwülker in der 
Entvoicklungsgeschichte des Menschen, le P. Schmidt va plus loin. Il y 
présente les Pygmées qui font partie du premier cycle culturel qu'ii décrit, 
comme les Kindheitsvülker ou les Erstlingsvòlker de l'humanité, le 
plus ancien état de l'évolution humaine accessible à notre connaissance 
(p. 285). A la p. 305, il nous dit qu'ils sont très rapprochés des plus anciens 
représentants de l'évolution humaine « selbst wenn mein Hewels für 
die hüchste Primitivität dieser. Volker nicht geglückt wire n. =A la 
page 9, il écrit : - I y a donc pas moyen d'échapper à cette conclusion 
Que les races à petite taille ont des caractères spécifiques, qui autrefois ont 
caractérisé l'humanité entière, et que les races à grande taille sont pour 
ainsi dire sorties d'elles ». 

Sans vouloir chercher å résoudre le problème de l'origine de l'humanité 
(p. 3), le P. Schmidt fait remarquer que « wenn dann eine Rasse wie die 
der Pygmüen korperlich wie gelstig annähernd die ülteste antbropolo- 
gisch und ethnologisch für uns erreichbare Form des Menschengeslechtes 
ist, dann sprechen allo gründe difür, dass bei einem Hervorgang des 
Menschen aus vorhergehenden Formen dieso Entwicklung jedenfalls in 
ihrer letzten Periode nicht ín unendlich kleinen Schritten und unendlich 
langen Zcitraümen, sondern mit einem Male, mindestens nach Art einer 
Do Vriesschen Pflanzenmutation, vor sich ging (p. 300 et 301). Fassen 
wir zusammen, so sprechen die bei don Pygmàen ersichtlichen Tatsachen 
für einen sehr klaren dualismus ihres ganzen Wesens, indom sie eine 
Entstehung aus vorhergehenden Formen für den Körper nurin plötzlicher, 
sprunghaster Form, für den Geist aber in gar keiner Welse als zultssig. 
erscheinen lassen » (p. 209). 
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être indiauiste pour trancher les controverses relatives aux reli- 
gions de l'Inde. 

En attendant que chacune des spécialités qui s'occupent des reli- 
gions anciennes soit arrivée à des résultats positifs sur les origines 
ei les premiers développements des religions particulières — et cette 
époque est encore bien éloignée, pour ne rien dire de plus — aucune 
synthèse des religions ne sera possible en dehors des synthèses fon- 
dées sur les philosophies contradictoires qui sc disputent l'empire 
des esprits à notre époque. 

Pu. Gomez, 
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